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تقديم 


حظي الفكر الصوفي؛ أعلاماً وشخصيات,. مفاهيماً ومصطلحات» 
أفكاراً وتحارب روحية» في البحث الأكادمي وما زال منذ زمن ليس 
بالقريب, بدراسات جادة ومهمة تناولته تارة بالدرمسى والعرض 
والتوضيحء وتارة بالمقارنة والمقاربة والمفارقة» وتارة بالتدقيق والنقد. 
فتوقف الباحثون العراقيون والعرب والمستشرقون. هنا وهناك ييحثون 
في نصوصه. ويطوون صفحاته» وييبحرون في سطوره. في قراءات 
عامة ومتخصصة» حيث تركزت دراساتهم وبحوثهم على أبعاد 
تاريخية وأخلاقية وثقافية وتربوية وأدبية ومقارنة. 

فأردثٌُ تقديم قراءاتي لعدد من أعلام الفكر الصوفي ممن يتفق 
الباحثون العرب والمستشرقون على وصفهم بالسلاطين» بعدما 
منحهم شيوخهم هذا اللقبء وأجمع مُريدوهم عليه فوصل من 
وصل إلى مرتبة السلطان, إما في العشق (الحب) وإما في المعرفة. فكان 
هذا سلطان العارفين وكان ذاك سلطان العاشقين؛ للتمييز بينهم وبين 
شخصيات صوفية هي الأخرى كانت ومازالت من أعلام المتصوفة 
من لقبوا من شيوخهم ومُريديهم بألقاب أخرى تتصل بالعشق 
والمعرفة» كألقاب: (قطب العارفين) الذي أطلق على عمرو بن لهب 
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الكوفي الملقب ب (البهلول) (ت 3٠‏ ١ه)‏ في القرن الثاني الهجري؛ 
و(تاج العارفين) الذي أطلق على الجنيد البغدادي (ت/17اه) شيخ 
مدرسة بغداد الصوفية»؛ و(رأس العارفين) الذي أطلق على أبي بكر 
الكتاني (ت١77ه)»‏ و(فخر العاشقين) الذي أطلق على مئسس 
الطريقة الصوفية الكاكائية ومجددها (سان إسحاق) أو سلطان إسحاق 
البرزنجي (ت58لاه) في القرن السابع الهجري. 


ومموجب ما تقدم أطلق لقب (سلطان العارفين) على وجه التحديد 
على: أبي يزيد البسطامي (ت١171ه)‏ وعلى الشيخ الأكبر محبي 
الدين ابن عربي (ت157/8ه). بينما أطلق على شاعر الجحب الولهي 
في الفكر الصوفي عمر بن الفارض (ت717ه) حصراً لقب (سلطان 
العاشقين). 


فلا بد من البدء بتتبع سيرهم الحياتية وتجاربهم الصوفية وما صاغوا 
من تعابير لغوية: نثرية تارة كما لدى البسطامي» وشعرية تارة كما 
لدى ابن الفارضسء وتارة نثرية وشعرية كما لدى ابن عربي» وما 
أبدعوا من مفاهيم اصطلاحية وما سلكوا من سُبل وما شكلوا من 
أفكار» كونت جميعها البعد الفكري - السلوكي لديهم وانعكاساته 
على تجاربهم الصوفية وحياتهم الروحية. ما زال البحث فيها مفتوحاً 


وم يستكمل بعد. 


فتأتي هذه الدراسة لبيان المضم ون المفاهيمي والمعرفي والصوفي 
لهذه المسميات التي تستكمل بها وتؤشر من خلالها البنيّة الفكرية 
والسلوكية لهذا الصوفي أو ذاك؛ بعدما مزج في تصوفه بعدا فلسفيا. 
مما يدل على كون التجربة الصوفية في الإسلام في نهاية الأمر مزيجاً 
متكاملاً بين الفكر الفلسفي وبين السمو الذاتي في الفكر الصوفي عبر 
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رحلة طويلة ومعاناة وجدانية حية» وخبرة نفسية شخصية:؛ ونظريات 
قد تكون عقلية ذهنية تحدد فيها القسمات وتدقق فيها الآراء» حتى 
تغدو خلاصة مركزة تجمع الفكر والسلوك والوجدان. 

لذا أضمٌ كتابي هذا بين يدي القراء إلى جانب الباحثين والمعنيين 
والمهتمين بالفكر الصوفي في الإسلام» فما زال أعلام المتصوفة هؤلاء 
لهم موقعهم وموقفهم في البحث الصوفي إلى يومنا هذاء وما زال 
البحث المعرفي عنهم في منظومة الفكر الصوفي النسقية في الإسلام» 
بحثاً مفتوحاً بين النص الصوفي التراثي والقراءة المعاصرة له» فأثرت 
ومازالت في حضورها في تشكيل الوعي الصوفي في الإسلام 
المشدود إلى الموروث النصي من جانب» والى القراءة المعاصرة لهذا 
الموروث من ججانب آخر. 

وتقد.مي هذا إنما هو تقديم لأعلام الفكر الصوفي وشخصياته 
المثرة فيه وإلى يومنا هذاء.ٌما أسسوا من تحارب روحية تضمنت 
مضموناً سلوكياً وقيمياً ومنححى ذاتياً وتجربة فردية» عمقت الفكر 
والسلوك والنجربة الصوفية وفي الخطاب والمدارج لم تتكشف إلا 
لسالكي الطريق وأهله من المريدين والمتصوفة أنفسهم مع بعضهم.ء مما 
أدى إلى نشر التراث الصوفي وتعميق ما أنجر المتصوفة في صميم الفكر 
الصوفيء الذي صار يُتداول من الدارسين والمريدين» وتتبُع ما أبدع 
هولاء المتصوفة من تحارب روحية صارت خطوات تُتبع فيما بعد 
على مر العصور والأمكنة؛ ولما أشرت من ملامح بحرية صوفية» كنهها 
معرفة (الله عرّ وجلٌ) وحبه أو معرفته وحبه اتساقاً مع المنحى الصوفي 
من أحبة عرفة ومن عرفة أحبة. 

وعلى الرغم من الاختلاف الواضح لدى المتصوفة أنفسهم في 
التعبير عن ذواتهم وفكرهم لاختلاف مشاربهم وشعورهم وطرائق 
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تعايشهم مع تجاربهم.؛ فهذا لم يمنع من وجود تقارب وتفاهم بين 
المتصوفة» يكشف عن تلك الجوانب الروحية والفكرية والسلوكية 
لهم؛ فكان لقب (السلطان) ميزة لهم على مر الدهور والعصور 
والأزمنة والأمكنة. 


المؤلفة 


تشكل ألفاظ (السلطان) و(العشق) و(المعرفة)» مضمون تحارب 
روحية لعدد من أعلام الفكر الصوفي في الإسلام, فبلفظ السلطان 
اجتمعوا وتوحدواء وبألفاظ العشق والمعرفة تباينوا وتفرقوا؛ فوصل 
من وصل إلى مقام العشق فكان عاشقاء ووصل من وصل إلى مقام 
المعرفة فكان عارفاء على الرغم من تباعدهم زمانا ومكانا. مما يقتضي 
منهجياً تتبع هذا اللفظ أو ذاك للاطلاع على معناه ودلالته في الفكر 
الصوفي عموماء ولدى هذا الصوة في أو ذاك» خصوصاً ممن لَقّبِء وعا 
لي ل ر.1 روح لها نحن لاسر شن لمر ل 
وصل إلى غايته ومبتغاه عشقاً ومعرفة؛ خالا ومقاماً؛ فصار سلطاناً في 
عشقه أو في معرفته. 


فأقولٌُ: لعل ما لفت نظري في الفكر الصوفي وتجحارب شخصياته 
الروحية ومصطلحاتهم ورموزهم المعرفية ولغتهم الصوفية؛ وعلى 
الرغم من اهتماماتي الذقيقة في المصطلح الصوفي وتحارب المتصوفة 
الروحية؛ عدم تضمن المصطلحات الصوفية تضمنئاً صريحاً للفظ أو 
لمفهوم (السلطان). ولكنني وجدتُ إشارات إلى لفظ (السلطان) 
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بشكل غير مباشر من خلال التعبير الصوفي عن مضمون مصطلح 
مامن المصطلحات الصوفية أو التعريف..مصطلح من المصطلحات 
الصوفية. 

وعلى وفق ما ذكرتٌ فقد وجحدتٌ تضميئاً صريحاً للفظ (السلطان) 
في عدّة مصطلحات الصوفية؛ فورد اللفظ مقترناً مع لفظ النور في 
تعريف أبو نصير السرّاج ج(تلالااه) في كتابه (اللمع) حينما (شرح 
الألفاظ المشكلة الجارية في كلام الصوفية) لمصطلح (الطوالع) في قوله: 
"أنوار التوحيد تطلع على قلوب أهل المعرفة بتشعشعها فيطمئن ما في 
القلوب من الأنوار بسلطان نورها0". وهو ما أكده بعدةٌ وبقرون عدّة 
عماد الدين محمد بن الحسن بن علي القرشي الأموي (ت"/ال/اه) في 
شرحه لألفاظ واصطلاحات الصوفية في كتابه (حياة القلوب في كيفية 
الوص ول إلى المحبسوب) وفي تعريفه لمصطلح (الطوالع) أيضاً بقوله: 
"وهي أنوار التوحيد تطلع على قلوب العارفين بشعاعها فيطمس 


سلطان نورها سائر الأنوار"”2". 
1 ل رو امو 
وجل فقال القائلة 


جا م تيع التحذل اشع 
لك مسلطانٌ على المُهج” 
وورد لفظ (السلطان) في تعريف مصطلح (الاصطلام) لدى 
السررّاج فيما نصه: "نَعْتُ عَلَبةِ تردُ على العقول فيستلبها بقوة سلطانه 
وقهره”». وهو ما أكده بعدهٌ وبقرون عدّة أيضا عماد الدين الأموي 
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في كتابه (حياة القلوب في كيفية الوصول إلى المحبوب) بقوله: "وهو 
نَعْتُ وله يردُ على القلب فيسكن تحت سلطانه". 

بينما ظهر لفظ (السلطان) لدى علي بن عثمان الهجويري 
(ت475ه) في كتابه (كشف المحجوب) في تعريفه لمصطلح (الاثبات) 
مقترناً مفهوم الحقيقة وعلى وفق ما ورد في قوله: "إثبات سلطان الحقيقة 
"0©. وهو ما أكده أيضاً بعدهُ وبقرون عدّة عماد الدين الأموي في 
كتابه (حياة القلوب في كيفية الوصول إلى المحبوب) أي باقتران لفظ 
(السلطان) .تمفهوم الحقيقة في تعريفه لمصطلح (الفناء) بقوله: "وأما الفناء 
المطلق فهو عبارة عن استيلاء سلطان الحقيقة على العبد وهو يستلزم 
الفناءعن الحظوظ". وعليه فالفان هو "من صح فناوه لاستيلاء سلطان 
الحقيقة عليه" , 
مصطلح (الزمان) بكلمة مفردة هي (النسلطان)”". فالزمان هو 
السلطان, والسلطان هو الزمان في ترابط فكري وصوفي واضح 
وصريح. 

ونماه و جدير بالذكرورودلفظ«(السلطان) لدى الحسين بن 
منصور الحلاج (ق4 ٠‏ "ه) في ديوانه الشعريء للتعبير تارة عن حال 
(الوجد) في قصيدته بالعنوان نفسه أي (الوجد)» بقوله: 

أبدى الحجاب فذل في سلطانه 

2 0 
الرُمسوم وكل نك يا لد 

وجاء لفظ (السلطان) أيضاً في قصيدته الموسومة (مقالة حلاجية في 

الوجود) للتعبير عن التجلّي الإلهي» ومقترناً به فقال: 
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هنذا" خلي ادوع ٠‏ اليو تاشر 
قدازدهرت في تلاليها بسشلطان :20 


وبعد النظر والتدقيق فيما ورد من معان ومتلازمات لمفهوم 
(السلطان) في الفكر الصوفي في الإسلام» في بيان مضمون 
المصطلحات الصوفية ك: (الطوالع) و«بذل المهج) و(الاصطلام) 
و(الفناء) و(الإثبات) و(الزمان) و(الوجد) و(التجلسي)» من جانب» 
ومتلازماته ك: (النور) و(الحقيقة) من جانب آخر» يتضحٌ لي مديات 
تحقيق هذه المعاني والمتلازمات في التجربة الصوفية لسلاطين متصوفة 
الإسلام» وعمق ما أطلق عليهم من تسميات وصفات متمثلة بلفظ 
وصفة (السلطان)؛ ودلالاتها في العشق والمعرفة» فكان منهم (سلطان 
العارفين) وكان بينهم (سلطان العاشقين) من خلال ما جسد هذا 
الصوفي أو ذاك بفكره وتحربته وحياته وسلوكه وصولاً إلى مقامه 
الصوفي حباً وعشقاً له سبحانه؛ معرفة به سبحانه» وقرباً منه وإليه 
سبحانه؛ فاستحقوا لقب (السلطان)» ووفقاً لما طرح هؤلاء السلاطين 
من مفاهيم ومصطلحات تدل على أحوالهم» وتوضح تجاربهم» 
وتحدد مقاماتهم وتبين مكاناتهم في التراث الصوفيء وتأثر زمانهم 
الحقيقي والمفترض رغم تغير الأمكنة والأزمنة. فكان واحدهم سلطان 
زمانه فعرف به الزمان واقترن» فكان (البسطامي) (424١-151ه)‏ 
(سلطان العارفين) في القرنين الثاني والثالث الهجريين في يسطام 
خراسان» وكان (ابن الفارض) (5/اه -5 7ه ) (سلطان العاشقين) 
في القرنين الخامس والسادس الهجريين في القاهرة» وكان (ابن عربي) 
(.5ه -غ58ه.) (سلطان العارفين) في القرئين الخامس والسادس 
الهجريين في الأندلس ودمشق. 


الا لس 

تعدٌ الحياة الصوفية تجربة شخصية؛ فردية حيّة» وسمو روحي يربط 
الصوفي بربه؛ تؤؤسس على مفهوم الحب الإلهي «لا محبوب إلا الله»)» 
بوصفه السفر الروحي للمثول في الحضرة الإلهية» والتوجه القلبي إلى 
التحقق بالوجحود المتجلي بالأعيان الكونية. الحب الذي يغدو نقطة 
الابتداء» فبه يثبت الصوفي وجودهء ونقطة الانتهاء» فبه يصل الصوفي 
إلى منتهاه (الله)» ولذلك يكون تعبير الصوفي عن نفسه -وعلى 
وفق ما أرى- (أنا أحب إذن فأنا موجود) تحقيقاً لقوله عرّ وجل في 
الحديث القدسي: (كنت كنزاً مخفياً فأحببت أن أعرف فخلقت الخلق 
فبهعرفوني)» ممايدل على كون الحب هو المبدأ الإلهي الساري في 
الوجودء وإثباتاً على كون الحب (المحبة) صفة قدركة للذات الإلهية» 
تعكسس ما بين المحب والمحبسوب أو الصوفي وربه مسن تعلق متبادل 
وعلى وفق قوله عرّ وجل في الآية القرآنية: (يُحُهُمْ وَبُحِبُونَة0", 
للدلالة على ما بسين المعرفة الصوفية والحب الإلهي من ترابط وثيق في 
الفكر الصوفيء وفي إقرار التلازم بين الحب والمعرفة وتداخلهما في 
معرفته سبحانه» بحيث لايمكن الفصل بينهماء فحب الله يؤدي إلى 
معرفته؛ ومعرفة الله تؤدي إلى حبه؛ إلى جانب الإقرار بأن الكشف 
من شرط (الحب)» يتحقق باتخاذه سبحانه الصوفي (تحباً) فيمكنه من 
معرفته. 

وإذن يتضح في كون "الحب ثمرة المعرفة والمعرفة ثمرة الحب" 
دلالة على النظرة المتبادلة المتمائلة للحب والمعرفة والمنعكسة في 
الوقت نفس ه على حال الصوفي» فالصوفي"في حال الحب يعرف 
محبوبه"و"في حال المعرفة يحب معروفه". ليصل إلى مضمون فكريٌ 


١7 


مفاده "المعروف والمحبوب إسمان "لموجحود. وإن "المعرفة والحب» 
وجهان لحقيقة واحدة "فذاك الموجود وهذه الحقيقة هما الله عر وجلٌ. 

أتبِينُ ممماتقدم أن الحب الإلهي طريق صوفي موص ل إلى المعرفة 
بالله بوصفه دلالة على تحقق هذه المعرفة بالحبء لا بالنظر أو بالتعمّل. 
وعندئذ لم يعد مستغرباً حينما يقيم الصوفي حياته الروحية على الحب 
والمعرفة25. 
الفكر الصوفي لعجز الصوفي عن التعبير عن مضمونه؛ لما ذاق منه 
وما كُشف له فيه بعدما تخلّى عن ذاته وتحلَى بقربه ووصل إلى مقام 
التجلّي الإلهي» غائياً عن حسه مستغرقاً بكله في محبوبه (الله). بل 
يتم التعبير عنه.مصطلحات أحاطت به وأشارت إلى حال الصوفي فيه 
ك: مصطلح (الوجد) ومصطلح (الوله) ومصطلح (المناجاة) ومصطلح 
(السسر)”"". لذا ل يعد من المستغرب لدي أن يفقد الصوفي وعيه.كن 
حوله في أحوال الوجد الصوفي أو الوله الصوفي دائماًء ولكنه يبقى 
يقظا بوعي لاشعوري مع محبوبه. فقال القائل: 

فلا تلُمني على ما كان من قلقي 

ني بحُبك مأخوذ ومستلبُ9" 
وما أنشد أبو حمزة الصوفي (ت75١ه):‏ 
وتميي محبَاً أنت في الحب حتفة 
وذاعجبٌ كون الحياة مع الحتف 9 

فالصوفي يتذوق الحال الصوفي بعلامتيه: حال الكشف حيث 
ينعدم فعل العقل على حساب الحضور الروحي», وحال الخرس 
حيث تفقد اللغة قدرة التعبير عن أعماق الروح ومعاناتها في درجحة 
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الكشسف ومقام الحب الإلهي» فتكون لغة الصوفي لغة الرمز والإشارة 
والتأويل. مما يدل على اقتران لغة الرمز والإشارة والتأويل في الفكر 
الصوفي بلغة الحب الإلهي كأسلوب للتعبير عن الأحوال والأذواق 
والرياضات الصوفية؛ وكنتيجة لشوق الصوفية لله الحالمين به المفتشين 
عنه. والمحبين له مع إدراكهم بأنه "شخصية منزهة" حيث دفعهم 
حبهم لله إلى اصطنا ع رموز وإشارات صاغوها تارة في عبارات نثر 
وتارة في أبيات نظم.ء وتارة في عبارات نثر وأبيسات نظم؛ حتى تميز 
منهم بالتعبير النثري: كأبي يزيد البسطامي (ت١"١ه)‏ في (شطحاته 
الصوفية) المعبر عن حبه لله في حياته الروحية.ما تضمنته من أقوال 
وجَمَل لغوية دقيقة وعميقة» وتميز بالتعبير الشعري وتوظيف عبارات 
المتغزلين» حيث وردت على لسان أشهر الناطقين رمزا في الحب 
الإلهي من أعلام المتصوفة في الإسلام عمر بن الفارض (ت17"ه)) 
لتغدو الغزليات والخمريات ألصق بالشعر الصوفي في الحب الإلهي 
في الرإسلام. بينما تميز الشيخ محجيي الدين بن عربي (ت517/8ه) بنثره 
الدقيق العميق وبشعره الغزلي الرقيق معاً. فما وصلوا إلى ما وصلوا إليه 
إلا من خلال التعبير عن حياتهم الصوفية ومعاناتهم الوجدانية وحبهم 
لله سبحانه. 

الأمر الذي أدى بهذا الصوفي أو ذاك إلى شعرح وتفسير عباراته 
الصوفية أو إلى اتخاذ التأليف طريقاً لإيضاح فكره ومشاعره وحبه 
ووصف حاله ومعاناته ووجده للمحبوب الحقيقي (الله). لكون 
الصوفي يُدرك ما في ألفاظه وأقواله وعباراته وأشعاره ما يخفى عن 
السامع كشفه لرمزيته إذ لا يظفر بها إلا الصوفية أنفسهم ومن سار 
على نهجهو". 

وممايدل على تحول مفهوم الحب الإلهي في الفكر الصوفي من 
وصف وسلوك إلى فكر ومضمون في دلالة واضحة على تمركز الفكر 
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الصوفي على الحب الإلهي» وعلى تفعيل الحب الإلهي للفكر الصوفي 
في الإسلام مسن خلال حياة أعلام المتصوفة وتجحاربهم وسلوكهم"". 
للوصول إلى حال دائم من الحب الإلهي يرقى به الصوفي المحب إلى 
الله المحبوب. وفي -خطوة لاحقة من الحياة الصوفية تحقق الحب الإلهي 
المشروط بنجوى الله بعدما أخلي القلب والنفس مماسوى الله للتمهيد 
في عدّ الحب الإلهي طريقاً إلى فناء الصوفي عن نفسه؛ وشهود قلبه 
لله. ليتضمن مفهوم الحب الإلهي دلالة وحدة الشهود: تارة» وتارة 
دلالة الفناء الصوفي» تنمحي عبرها التفرقة بين (الأنا) و(الأنت»» أو 
التمييز بين ذات الصوفي والذات الإلهية» لكون الصيغ التوحيدية هذه 
كلها حُجبء إِلَا أن من تقدم ف في الطريق الصوفي يدرك الفرق بين هذه 
الكلمات الثلاث (هوي, (الأنت)») (الأنا) في بحر الفناء حيث تختفي 
كل إشارة؛ لكون الصوفي يعاين الوحدة عيانأ وجدانياً لا عقليً*". 

ومالفت نظري ورود لفظ (الحب) لدى البسطامي في بيت شعري؛ 
في الوقت الذي عرف فيه بالتعبير النثري عن تحربته الصوفية المتضمنة 
لمنهجه في الحب الإلهي» فأنشد قائلاً: 


فما نفد الشيرابٌ ولارويتٌ!!] 09 


وجما هسو جدير بالذكر يعد الحلاج هو أول من نطق بالرمز في لغة 
الشعر ليعبر عن آفاق حبه للذات الإلهية وَوَجْدهِ فيها وشوقه إليهاء 
ال 
وذوقه ومجاهدته الصوفية؛ من جانب؛ ومن جانب آخرء ورود لفظ 
(العشق) بصورة واضحة ودقيقة في التعبير الصوفي عن الحب الإلهي 
في درجات الكشف الصوفية العليا. وما أنشد قصيدته (قِدْمٌ العشق) 


الول 


العشق في أزل الآزال من قدم 
فيه به مله يي دو فيه إبداٌ 
العشقٌ لا حدث إذ كان هو صفة 
من الصفات لمن قتلامُ أحيءٌ 
لا ند الندة اموق عقفة فيفة 
فيماب دافتلالا فيه لألاا 0 
للدلالة على كون الحلاج أو ل من أشار إلى (الحب) بلفظ (العشق) 
أو وظف لفظ (العشق) للدلالة على الحب الإلهي؛ في قصيدته (قدم 
العشق») وهو ماي ؤكده في قصيدته الشعرية (دعاء لعشاق الحق)؛ 
حيث أنشد قائلاً: 
مولاي» قد مل من سقمي أطبّائي! 
قالوا: تداوبهمنه فقلتٌ لهم 
ياقومٌ» هل يتداوى الذَاءٌ بالداء؟ | 
حبيلمولاي أضناني وأسقمني 
فكيف أشكو إلى مولاي مولائي؟ ! 
إلني لأرمُقة والقلب يعرفة 
فمايترجمٌ عنهة غير إيمائي 
وفي قصيدته (العشق موتٌ وحياة) حينما أنشد قائلاً: 
وال لو حصلف العشغاق أنهمُ 
موتى من الحب أو قتلىء لماحشُوا 


د" 
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ماتواء وإن عاد وصل بعدةٌ بُعتُواة" 


وأرصدُ من يز بالتعبير الشعري أيضاً عمر بسن الفارض الذي 
يعرف ب: (سلطان العاشقين) أو (سلطان المحبين) في ديوانه*" الذي 
يفصصح عن صورة شعرية متفردة من صور الحب الإلهي» وصورة 
تعبيرية مزدوجة» فمن صورة التماهي في الذات الإلهية إلى صورة 
التسامي عن الذات الإنسانية موظفاً في تحديد ملامح هذه الصورة لغة 
الغزل الازية عغانيها وتيا 


فأنشد في قصيدته (إنَّ الغرام هو الحياة) قائلاً: 
زدني بفرط المحبٌ فيك محيرا 

وارحم حشى بلظى هم واك تسعّرا 
وإذا سألقتك أن أراك حقيقة 

فاسمح. ولا تجحعل جوابي:" لن ترى"! 
ياقلب!أنت وعدتني في حبّهم 

صبراء فحاذر أن تضيق وتضجرا 
إن الغرام هو الحياة فمت به 

صجّاء فحفّك أن تموت؛ وتُعذراة*”" 
وأنشد في قصيدته (قلبي يحدّئني بأنك مُتلفي) قائلاً: 


؟؟ 


في حب من يهواه. ليمن .كسيرف 
فالو جد باق» والوصال مماطلي 
والصيرٌ فان.وا للقاعءمسوفي 


إن لم يكن وصل لديكء فَعِذْ به 
أملي» وماطلء؛ إن وعدت, ولا تفي "© 
ولما كان ابن الفارض هو (سلطان العاشقين) فمن ا موتكد تضمينه 
مفهوم (العشق) في شعره؛ من وجهة نظري؛ ولاسيما بعدما بلغ مرتبة 
العشق في تجربته الصوفية ليتحقق بها مقاماً وتصوفاً وفكراً وتفرداً 
في الفكر الصوفي في الإسلام. وما أنشد في العشق في قصيدته (لك 
الأمر)» ما نصه: 


والى عشقك الجمالل دعاه 
فإلى هجر ة ترق من دعاكا 01 
وأنشد في قصيدته (عر ج على كثبان طيّ) ما نصه: 


رجع اللاحي عليكم انساً 
من رشاديء وكذاك العشقٌّ غي *" 
وأنشد في قصيدته (سكرتٌ بخمر الحب) ما نصه: 


على حُسنهاء للعاشقين, مطامع " 


نف 


وفي القصيدة نفسها جمع ابن الفارض وفي بيت شعري بين مفردة 
الحب ومفردة العشق في حال الجمع؛ ما نصه: 


سكرتٌ بخمر الحبٌ في جان حيّها 
وفي خمره للعاشقين» منافع 

يدول مما تقدم من مختارات شعرية لابن الفارضء تلك التعبيرية 
اللغوية والبلاغية الدقيقة لمفردة العشق بين الاسم والفعل والوصف» 
وفي حال المفرد والجمع. 

في الوقت الذي ينفرد فيه الشيخ الأكبر محيي الدين بن عربي في 
توظيف اللغة الشعرية للتعبير عن المعاني الخفية والدقائق المستترة وراء 
ظاهر اللفظ» نتيجةٌ لشوقه لمحبوبه (الله) الحالم به والمفتش عنه والمنزه 
له بلغة الحب الإلهي؛ مندفعاً صوب عبارات المتغزلين» لذ غدت 
الغزليات والخمريات ألصق بالشعر الصوفي عموما وبابن عربي 
خصوصا. الأمر الذي أدى به فيما بعد إلى وضع الشروح لأشعاره 
الصوفية لما فيها من مسحة غزلية واضحة"". ومما أنشد: 


2” 


لقد صار قلبي قابلاً كل صورة 

فمرعى لغفلولان وديبر لرهبان 
وبعت لأوثان»: وكعية طائف 

ولواح توراةومصحفٌ قرآن 

ركائبهةُ فالخب ديني وإماني 
وهكذا يشعر الصوفي في الحب الإلهي "بإثراء في كيانه الروحي» 


قن 
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وتحرر من أفكاره وخواطره "9". بعدما استغرق "عن نفسه وعن 
كل ما سوى الله بالله وحده "*". ليغدو الفكر الصوفي سلما صاعداً 
ذادرجات نهائية لدى الذات العليّة» وكأنه سفرٌ يرقى إلى معارج 
الاستغراق الروحي المؤسس على الحب الإلهي والمحقق له إذ ليس 
من اليسير إخضاع منطق الوجد لمنطق العقل» ف "لغة القلوب شيء 
ولغة العقول شيء آخر "". 


#اإا 

تعد معرفة الله عز وجل معرفة مباشرة - كونه حقيقة تعرف- 
موضوعاً للمعرفة في الفكر الصوفي في الإسلام» تبحث إما بالبرهان 
وإما بالشهود والعيان. وتعرف إما بالقلوب والنفوس أو بالعقول. 
وهوما تشير إليه» وتدل عليه؛ وتعبر عنه» التصريحات والنصوص 
والأقوال الصوفية. وفي الوقت نفسه تدل هذه التصريحات والنصوص 
والأقوال على الاهتمام الصوفي .معرفة ما ينبغي أنْ يُعرف عن هذه 
المعرفة المباشرة (معرفة اللم) ما دامت المعرفة "أولها هو, وأوسطها هوء 
وآخرها هو "7". وأجدُ في الآية القرآنية: (وَما خَلَقْتٌ الجن وَالِْنسَ إلا 
يعبدُونِ) (*" (الا ليعرفون) 9" المنطلق الصوفي والدليل المعرفي للفكر 
الصوفي في البحث عن معرفته سبحانه. 

وانطلاقاً ئما نتقدم ميز متصوفة الإسلام في معرفة الله عز وجل بين 
حقيقة المعرفة الصوفية من جانب؛ وبين معرفة حق ومعرفة حقيقة 
من جانب آخر. فحقيقة المعرفة هي ترك ما يتعلق بغيره سبحانه من 
المعارف» ومعرفة الحق هي معرفة وحدانيته عبر ما أظهره للخلق من 
الأسماء والصفات. في حين معرفة الحقيقة لا سبيل إليها:”». وقد 
تحققت هذه الفكرة صوفياً وعلى وفق الصياغة التعبيرية في معرفتين: 


>” 


معرفةٌ تَعدُّف: .بمعنى يُعَدْف الله عز وجل نفسه للخلق. وهي معرفة 
العامة. 

معرفةٌ تعريف: .بمعنى يري الله عز وجل للخلق آثار القدرة الالهية 
في الآفاق والأنفس. وهي معرفة الخاصة. 

وعليه فإنه سبحانه لم يعرف في الحقيقة إلا به"». وهو مايفهم 

الى جانب ما سبق لاحظتٌ أن معرفته سبحانه. متحققة بالتجربة 
الصوفية المباشرة» وعبر الكيان الكلي الوجداني والعقلي للعارف» 
مظاهر الكون في وحدة كاملة "هي "الحقيقة النهائية المطلقة ". 5؛) 
وهنا يلتقي الفيلسوف مع الصوفي في محاولة معرفة الحقيقة الكاملة 
ومعرفة الكون ككل موحد لا كأجزاء متفرقة» ولكنهما يختلفان في 
سبل تحقيق هذه المعرفة. وهو الاختلاف الذي يُلاحظ بين صوفي 
وآخر» وبين فيلسوف وأخر في الوقت نفسه. 

فعلى صعيد الفكر الصوفي المعرفي» تعد التجربة الشخصية سبيلاً 
إلى معرفته سبحانه؛ لذلك اقترنت المعرفة بالتجربة ف في الفكر الصوفي 
الاسسلكر عدوا تر ساف لطر وسقي من صوقي ال 
لخن خضرما وهو ما ينعكس في الأقوال والتصريحات الصوفية. 
فالبسطامي عرف الله بالله بعدما ضيع ماله ووقف على ما للو”». 
"نفي مالا يجوز عليه سبحانه"9؛4 "لا من حيث الاثبات" وهو ما 
تعرفه العقول من وججحود الوا ؛». 

وبناء على ذلك» تعد معرفة الله عز وجل في الفكر الصوفي في 
الإسلام خير ما يُتذوق في الحياة الدنياء وهي الجنة في الدنيا. وعليه 
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فلا حياة على الحقيقة إِلّا لأهل المعرفة» فهم الأحياء بحياة معروفهم 
(الله) لاغير 0 6», وهو حسب اعتقادي تعبير ضمني عن السعادة» 
ودلالة صريحة على الصلة بين المعرفة والسعادة. في الوقت الذي 
تؤدي فيه المعرفة بالله عز وجل في الفكر الصوفي إلى الخَيْرَة والتحير» 
إذمهما بلغ الصوفي من معرفة به وعنه ومنه سبحانه؛ يبقى "الحق 
بخلافه”". مما يعني دلالة صريحة وعلى وفق الاقرار الصوفي 
بالعجز عن هذه المعرفة» والمعبر عنه وعلى وفق المرادف اللغوي» تارة 
بالجهل» وتارة بالفكرة. 


وعليه مهما كان الخلاف الصوفي في سبيل تحقيق المعرفة يالله» 
فلا بد من تضمنه نوعاً مسن الاتفاق» وهو ما يتضح في الحصيلة 
التهائية لصفات ومميزات هذه المعرفة الالهية بعد خوض غمارها 
حالاً وصفةٌ والتحقق فيها تحربةٌ ووجداناً ومعاناةً. فهي معرفة "لا 
تخضع لمقولات الزمان والمكان". حيث لا كيف ولا أين» ولا تنفذ» 
بغضى النظر عن زمان ومكان وحال الصوفيء .معنى هي معرفة ثابتة 
غير زائلة. وغيز مخدودة و" لا تتنوع ولا تتبدل ولا تتلون ولا تزول 
عن معنى واحد "هو (معرفة الله)» ولا تريد عبر السماع والنظر إلا 
لمن لايعرف الله ولكن لمن يعرف الله تريد يكشف الغطاء عنه. 
وأجدُ في هذه الميزة المعرفية تحقيقاً لأمرين: 


- التخلصي من الجيرّة والجهل والإنكار والانقطاع حيث 
لا انفكاك للصوفي عنها في معرفته سبحانه سواء في التجربة 
الصوفية أم في التعبير عنها. 

- الإقرار بأنه سبحانه هو الواهب للصوفي معرفته. حيث 
يكون الصوفي عبرها "لا يرى ولا يسمع إِلّا بالله "لأنه "مع الله 


وفنا 


دائماً ". كدلالة تعبيرية ضمنية على أنه "ما عرف الله على التحقق 
إلا بالله "10 


أسعت ستنتجٌ ما تقدم من عرض بصدد النظرة الصوفية المعرفية أنها نظرة 
مباشر لمعرفة الله» بمعنى يقوم على طرفين بينهما صلة معرفة مباشرة» 
وهما: الصوفي (العارف) والله سبحانه (المعروف) . فييقى الصوفي أنا 
الفرد المتوحد بنفسه في حبه الإلهي» وأنا المجتمع حينما يمثل عصراً 
أو زمناً معينا #يختزل بأناةُ من جانسبء وليمثل بأناكُ من جانب آخر 
دلالة على ذاك العصر أو الزمان معاء وعلى وفق ما حققه سلاطين 
المتصوفة. الحب الذي كان سبب إطلاق لقب السلطان على هذا 
الصوفي أو ذاك» نتيجة لما حقق من مقام وتحقق فيه عشقاً ومعرفة. 
فكانت المقدمة الوقوف على مفاهيم (السلطان) و(الحب) و(العشق) 
و(المعرفة) بوصفها مرتكزات أساسية في التجارب الصوفية لسلاطين 
المتصوفة» ومديات حضورها في الفكر الصوفي في الاإسلام وتجارب 
أعلامه. ١‏ 
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الهوامش والمصادر 


د. نظلة أحمد الجبوري؛ (المصطلح الصوفي للسرّاج)» ضمن 
كتاب (معجم نصوصي المصطلح الصوفي في الإسلام)» ط 7 
(منقحة ومزيدة)» دار نينوى للدراسات والنشير» دمشق 
4٠5ي)ص7؟.‏ 

د. نظلة» (المصطلح الصوفي لعماد الدين الأموي)» ضمن كتاب 
(معجم نصوص المصطلح الصوفي في الإسلام)» ص 715 .١‏ 

د. نظلة. (المصطلح الصوفي للسرّاج)؛ ضمن كتاب (معجم 
نصوص المصطلح الصوفي في الإسلام)» ص 05. 

أيضاء ص 57. 

د. نظلة» (المصطلح الصوفي لعماد الدين الأموي), ضمن كتاب 
(معجم نصوص المصطلح الصوفي في الإسلام)» ص 177. 

د. نظلة» (الصطلح الصوفي للهجويري)؛ ضمن كتاب (معجم 
نصوص المصطلح الصوفي في الإسلام)» ص ؟١7١.‏ 

د. نظلة» (المصطلح الصوفي لعماد الدين الأموي)؛ ضمن كتاب 
(معجم نصوص المصطلح الصوفي في الإسلام)؛ ص 1179 
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م 


د. نظلة؛ (المصطلح الصوفي لمحبي الدين بن عربي)» ضمن 
كتاب (معجم نصوص المصطلح الصوفي في الإسلام)» ص 
,٠6١‏ 

الحسين بن منصور الحلاج » ديوان الخلاج» نشره: د. كامل 
مصطفى الشيبيء ط"؟» دار أفاق عربية؛ بغداد ١9/14‏ ص 
4. وتقع القصيدة في (/1) أبيات شعرية. وهي من بحر 
الكامل. 


. أيضاًء ص .٠١‏ وتقع القصيدة في (4) أبيات شعرية» وهي من 


بحر البسيط. 


. القرآن الكريم: سورة المائدة / آية غ ©. 
. انظر: د. نظلة أحمد نائل الحبوري» خصائص التجربة الصوفية 


في الإسلام ‏ دراسة ونقد, ط١»ء‏ بيت الحكمة: بغداد 25٠٠١١‏ 
ص48١57١550.‏ 


. الوجد: ما يصادف القلب من الأحوال المغيّبة له عن شهوده؛ 


والوّلّه: إفراط الوجد؛ والمناجاة: مخاطبة الأسيرار عند صفاء 
الأذكار للملك الجبار؛ والسر: إخفاء حال المحبة. للتفصيلات» 
انظر: د. نظلة» (معجم نصوصي المصطلح الصوفي)) ص 74 
و١ذو؛4؛ةوم4كو9اولا؟1١و8م:١اوله١اوده١او55١.‏ 


. د. نظلة؛ (المصطلح الصوفي للسرّاج)» ضمن كتاب (معجم 


نصوص المصطلح الصوفي في الإسلام)» ص 7337. 


5 أيضأء ص 55. 
٠‏ كما أوّل الجنيد البغدادي وأبو نصر السرّاج شطحات البسطامي. 


للتفصيلات» انظر: السرّاج؛ اللمع» ص 4559 6١5؛‏ وانظر: 


0 


.١ا/‎ 


148 
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عبد الرزاق الكاشاني» كشف الوحوه الغر لمعاني نظم الدّر» 
هامش ديوان ابن الفارض بِشْرْحي البوريني والنابلسيء القاهرة 
٠‏ ٠ه.‏ وانظر: محيي الدين بن عربي» ترجمان الأشواق» 
دار بيروت للطباعة والنشر» بيروت 551١‏ ١؟‏ ومحبي الدين بن 
عربيء ذخائر الأعلاق في شرح ترجمان الأشواق, نشره: د. 
محمد عبد الرحمن الكرديء القاهرة .١5957‏ 

وللاطلاع على معاني ودلالات الحب الإلهي في الحياة الصوفية 


مما أغنت هذه الحياة» وما اغتنت وتعمقت هذه المعاني وتلك 


الدلالات من خلال الحياة الصوفية نفسها؛ انظر: د. نظلة 
أحمد الخبوري» بحثها (الحب الإلهي في الفكر الصوفي)» مجلة 
دراسات اجتماعية؛ قسم الدراسات الاجتماعية؛ بيت الحكمة؛ 
بغداد ؟5١8١7»)عدد‏ م2.35 ص لاه١1--155١.‏ 


للاطلاع على تفصيلات المدارج الصوفية أو الترقي الصوفي 
وماهية الشعور الصوفي حضوراً وغياباً» تعبيراً وخرساً. انظر: 
د. نظلة؛ (خصائص التجربة الصوفية)» ص 4 " -55 وص 
-755. وللاطلاع على الربط الجدلي بين الترقي الصوفي 
المعبر عنه بالفناء الصوفي ومعاني التوحيد الإلهي المعبر عنه سابقاً 
بالضمائرء إلى التعبير عنه تبعا للحب الإلهي إراديا وشهوديا 
ووجوديا؛ انظر: د. نظلة أحمد الجبوريء (فلسفة وحدة 
الوبحود 000 ا الإسلامي)» دار نينوى للدراسات 
والنشر» دمشق 5٠.٠.1‏ ص 9" --ل؟, 

د. ام د ضمن كتاب (معجم 
نصوص المصطلح الصوفي في الإسلام)؛ ص 58. 

وممالفت نظري التعبير في الفكر الفلسفي - الصوفي لأبي 


؟١‎ 


.؟١‎ 


.5 ١ 


و 


علي الحسين بن سينا (ت8/؟ 54 ه) تفعيله لمصطلح (العشق) 
بدل(الحب) لتحقيق معرفته سبحانه» ولتفسير الوجود الصادر 
عن واجب الوجود "المعشوق المحض". ف (العشق) إذن في 
المنظور السينوي ليس أساساً لمعرفة الله حسبء بل وأساساً 
للوجود أيضاً. بينما عبر أبو حامد الغزالي (ته ٠‏ هه) عن 
الكشف بالشوق (الحب) إليه سبحانه وهو (المعشوق) وتمني 
لقاءه والقرب منه من قبل الصوفي وهو (العاشق). إذ بالشوق 
تزولالحجب بينهماء فتحصل المكاشفة القلبية».معنى أن 
يتجلّى الله (المعشوق) في قلب الصوفي (العاشق). في دلالة على 
وجحود أولى الإشارات إلى توظيف لفظ العشق لدى الغزالي» 
متأثرأء من وجهة نظريء بابسن سينا. للمقارنة بين مصطلح 
العشق في الفكرين الفلسفي والصوفي» انظر: د. عبد الأمير 
الأعسم., المصطلح الفلسفي عند العرب» ط١»‏ يغداد )١9/.6‏ 
صن ١95‏ و""؛ ود. عبد المنعم الحفني؛ معجم مصطلحات 
الصوفية؛ بيروت »١9/٠١‏ ص 84 ١!؛‏ وللتفصيلات» انظر: د. 
أحمد فؤاد الأهواني» ابن سيناء ط 27 القاهرة (د.ت)» ص 5/8 
١9؛‏ وأبو حامد الغزالي» سر العالمين وكشف ما في الدارين» 
ط13ي» النجف © ١95‏ ص .١548‏ 

الحلّاج» ديوان الحلاج؛ (نشيره الشيبي)؛ صل 717. تقع هذه 
القصيدة في (8) أبيات شعرية؛ وهي من بحر البسيط. 

أيضاً (ديوان الحلّاج)» ص 5 1. تقع هذه القصيدة في )١5(‏ بيت 
شعرياء وهي من بحر البسيط. 

أيضاً (ديوان الحلاج)» ص 84. تقع هذه القصيدة في (7) أبيات 
شعرية» وهي من بحر البسيط. ويضم ديوان الحلاج قصائد 


نض 


.55 


"6 
.55 
."/ 
278 
04 
6 
.؟١‎ 
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إبضرة 
8 


شعرية أخرى ظهر فيها لفظ (العشق) واضحا وصريحاًء سواء 
في العنوان أو في المضمون؛ وهي: قصيدة (تراك ترئي للعاشق)» 
وتقع في (7) أببات شعرية؛ وهي من بحر السريع» ص © 4 ؛ 
وقصيدة (الحب الذي يصير عشقاً) وتقع في (") أبيات شعرية» 
وهي من بحر السريع أيضاًء ص . ه؛ وقصيدة (محق العشاق) 
وتقع في (1) بيت شعري» وهي من بحر السريع أيضأء ص 59؛ 
وقصيدة (قلوب العاشقين)»؛ وتقع في (/) أبيات شعرية» وهي 
من بحر الطويل» ص .5١‏ 

انظر: عمر بن الفارضء ديوان ابن الفارضء نشره: د. فوزي 
عطوي بيروت .١19595‏ 

انظر: د. نظلة» خصائص التجربة الصوفية» ص 717. 

ابن الفارض: ديوان ابن الفارض» ص 57 .١‏ 

,١61- ١٠5 أيضء ص‎ 

ابن الفارضء ديوان ابن الفارض» ص ١515‏ . 

أيضاء ص .١97‏ 

أيضاًء ص .١5١‏ 

أيضأ» ص .١6١‏ 

لمزيد من التفصيلات»؛ انظر: محيي الدين بن عربي» ديوان 
ترجمان الأشواق, دار بيروت للطباعة والنشر, بيروت 4١551١‏ 
وذخائر الأعلاق في شرح ترجمان الأشواق» نشره: د. محمد 
عبد الرحمن الكرديء القاهرة .١5957‏ 

ابن عربي؛ ديوان ترجمان الأشواق» ص ”47 - 4 4 . 

د. عبد الرحمن بدوي» تاريخ التصوف اللإسلامي» ط١»‏ وكالة 


رذن 


3 


5 / 


58 
.5685 


.5١ 


؟. 


7 . 
غ؟. 


المطبوعات, الكويت »١91/8‏ ص 1/8و9١.‏ 


: د. إبراهيم مدكورء في الفلسفة الإسلامية - منهج وتطبيقه, دار 


المعارف» القاهرة »١591/5‏ ج؟ء ص 47 .١‏ 

د. عرفان عبد الحميد» نشأة الفلسفة الصوفية وتطورهاء بيروت 
؟لاؤاءص .51١‏ 

أبو طالب المكي, علم القلوب» نشره: عبد القادر أحمد عطاء 
القاهرة 55)5١؛:‏ ص .78١‏ 

القران الكريم: سورة الذاريات/ آية ه. 

أبو نصر السرّاج» المع نشيره: د. عبد الحليم محمود وطه عبد 
الباقي سرورء القاهرة »١9“٠‏ ص ”57. للدلالة على أن المعرفة 
تقوم على العبادة» وأن تفسير العبادة يقوم على المعرفة. انظر: 
د. عبد القادر حمودء الفلسفة الصوفية في الإسلام» القاهرة 
4 ص 57١7١‏ 1. 


. انظر: عبد الرؤوف المناوي؛ الكواكب الذريّة في تراجم السادة 


الصوفية؛ نشره: محمود حسن ربيع؛ القاهرة »١974‏ ج١/‏ ص 
8 وج١/‏ صن ١5!؛‏ والمكيء علم القلوب» صن ١175‏ 
/3. 

انظر: أبو بكر محمد الكلاباذي» التعرف لمذهب أهل التصوف» 
نشره: محمود أمين النواويء القاهرة 5559١؛:‏ ص 8/. 
للتفصيلات» انظر: د. محمد كمال ابراهيم جعفر, التصوف 
طريقاً وتحربة ومذهباء القاهرة :١91١‏ ص -/8١‏ 85. 
انظر: المكي» علم القلوب» ص 2١١8‏ 118--179. 


محيي الدين بن عربي» إنشاء الدوائر» ليدن 1775١هء‏ ص .7٠١‏ 


4 


: 


كع. 


/اء. 
2. 


.. محيي الدين بن عربي» رسائل ابن عربي (رسالة الشيخ إلى الاإمام 


الرازي)؛ حيدر آباد 2١954‏ ج١/‏ ص ”7. 

انظر: المناوي» الكواكب الدَّريّة في تراجم السادة الصوفية؛ 
ج١/‏ صن ١55‏ وج27 صل 44 0 4؛ وعيد الوهاب 
الشعراني/ الطبقات الكبرى؛ القاهرة (د.ت)»؛ ج١/‏ ص 7٠‏ 
50 

الكلاباذي؛ التعرف لمذهب أهل التصوف» ص .١5/‏ 

انظر: د. نظلة» خصائص التجربة الصوفية» ص .١71/-15‏ 


سلطان العارفين 


أبو يزيد البسطامي 


ةا - 


هو أبو يزيد طيفور بن عيسى بن آدم بن عيسى بن علي سروشان 
البسطامي؛ ومعنى طيفور: الطائر الذي لا يعلوه طائر» ولد في بسطام 
سنة (8/١ه)‏ في بلاد خراسان في محلة موبدان» وإليها سب فسميّ 
بالبسطاميء فارسي الأصل. كان ده سروشان مجوسياً فأسلم. 
والبسطامي من أسرة عُرف رجالها بالزهد والتصوف. لهذا فهو لم 
يهمل الثقافة الدينية والعقلية - الفلسفية» في الوقت الذي سلك فيه 
الطريق الصوفي بالمجاهدة الروحية والرياضة والمحاسبة النفسية؛ 
فكان فريد عصره وزمانه في معرفته وتحققه. فدرسس على عدد من 
التارجح قل يلم عدذ حو لالاتمانه وإبلاقة غخر ولو علد السلمين 
الذين نصرهم الله عرّ وجل في وقعة بدر على المشركين. لرمما ذكر 
هذا العدد تبركاً رمزياً ولرمما للمبالغة أيضاً. وعلى الرغم من عدم قوله 
بالمجاهدة و لم يكن من دعاة الكرامات» ولكن ما صار إليه من مقام 


يذنا 


صوفي» حقق له العديد من الكرامات المشهود بها ولها. عرف عنه 
الغياب عن الحسس فهو في حال سكر صوفي دائم في محاولة للوصول 
إلى العالم الروحي فانعكس هذا السلوك قولاً على لسانه بعبارات 
شَطح سَجَلْتْ حضورها في الفكر الصوفي ف في الإسلام» إذ اقترنت به 
وعُرف من خلالها. اليه 
القراني» في محاولة للخروج من العالم الجسدي والدخول إلى العال 
الروحي مستغرقاً به فانياً فيه» لكي يصل إلى ما وصل إليه من عروج 
يُشابه عسروج رسولنا الكريم صلى الله عليه وسلّم. توفي سنة (551 
ه)١),‏ يعد من أعلام التصوف في خراسان ومن كبار الزهاد فيهاء 
وكان القطب الغوث في زمانه. وهي مرتبة لا تكون إلا لمن تفرد في 
عصرره وزمانه في معرفته وتحققه ومنزلته ومقامه ومنهجه وطريقته 
وأسلوب«". وجاء ذكره ضمن الطبقة الأولى من طبقات الصوفية في 
كتاب (طبقات الصوفية) لأبي عبد الرحمن السّلمي مع أبي سليمان 
الداراني (ت65١11ه)‏ والحارث المحاسبي (ت57 اه ) وذي النون 
المصري (تهغ اه). 

وكاداتى كنب الازانتوو لتر رجو وال علوم والطهارة على تيان 
وتحربته الصوفية بعدما تنارت سيرته وأفكاره فيها؛ في الوقت الذي 
لل ا 
الصوفية من خلال تناوله بالبحث والتأويل لشطحاته الصوفية المعبرة 
عن حاله ومقامه في الفكر الصوفي في الإسلام في كتابه (شطحات 
الصوفية - أبي يزيد البسطامي):". إلى جانب تضمين كتابه ما وصل 
من أخباره وف الما وثقها السهلجي بعنوان (النور من كلمات أبي 
طيفور)”؟ الذي يعد كتابا هاما لايمكن تجاهله من أي باحث أو متعقب 
أو كاتب يتناول البسطامي بالبحث والدرس والتقصي. 

ويعدٌ أبو يزيد البسطامي مؤسمس (مدرسة نيسابور الصوفية) 


384 


أو(مدرسة نيسابور الشطحية) أو (مدرسة التصوّف الفارسي) 
لتمييزها ومتصوفتها,منهجها السلوكي ومنحاها الملامتي وفلسفتها 
في "الغيبة عن الحس وإفناء الذات الإنسانية" ولغتها الشطحية وعدم 
التزامها بتأدية فروض العبادة الشرعية الظاهرة» وعلى وفق ماعغرف 
عن متصوفتهاء إلى جانب البسطامي وهم: الحسين بسن منصور 
الحلاج(ق 4ه 6ه ) وشهاب الدين السهروردي المقتول (ل/المهه)؛ 
فاصطلح على مدرستهم ب "مدرسة السكر"0”. 

ومما هو جدير بالذكر فإن هذه المدرسة» من وجهة نظري» ضمت 
بين حناياها وأصدرت عن معاناتهاء أفكاراً وتوجهات فلسفية وأبعاداً 
ميتافيزيقية ووجودية ومعرفية» كونت إرهاصات ممهيدية لانبئاق 
التصوف الفلسفيء وبا تؤشيره المواجيد ورفع الحجب والمعرفة 
الذوقية بعد تجاهدة النفس وتصفية القلب ثما سوى الله من دور مهم 
فيهاء فنهضت على المعاني الدقيقة المتضمنة في القرآن الكريم؛» وعلى 
ما استمده متصوفتها من أفكار العقائد والأديان محاولين عدّها بئات 
ثابتة في بنيان هذه المدرسة وفي بنيان الفكر الصوفي الفلسفي بعدهما 
عن طريق التأويل الرمزي الإشاري. فتعمقت النظرة التأملية في معرفة 
النفس وفي معرفة الأحوال والمقامات» وفي معرفة الله والاتحاد به وفي 
الفناء والبقاء والحب الإلهي» في تصور العلاقة بين الإنسان والله عرٌ 
وجلء بالانطلاق من الفناء إلى الاتحاد إلى القول بالشطح؛ من دون 
إغفال للمجاهدات البدنية والرياضات الروحية؛ وحياة الزهد, 
والخلوة والالتزام بالشرع وفرائضه ولو ظاهرياً. مع ملاحظة اتخاذ 
الفناء في الله والاتحاد به صورة كشف للحجب وفناء لإرادة الصوفي 
في إرادة الله» فيغدو التصوف فيها سلسلة من الحسركات الوجدانية 
واللإرادية تخضع للإرادة الإلهية في مقام الفناء على وجه التحديد. 

أسس البسطامي تحربته الروحية الصوفية في (الفناء» على المعاني 


0 


الدقيقة المتضمنة في القرآن الكريم» عن طريق التأويل» فتعمقت 
نظرته التأملية في معرفة النفس» وفي معرفة الأحوال والمقامات؛ وفي 
معرفة الله وفي الفناء فيه تمهيداً للبقاء فيه» كون البقاء صفة للصوفي 
الكامل السائر إلى الله مع الله وبالله في وحدة كاملة”. للدلالة على 
انطواء تحربته الصوفية على مسائل ميتافيزيقية بسيطة تصور نظرته 
للعلاقة بين الإنسان والله عزّ وجلء بالانطلاق من الفناء والنزوع 
إلى القول بالشطح. من دون إغفال للمجاهدات البدنية والرياضات 
الروحية؛ وحياة الزهد, والخلوة والالتزام بالشرع وفرائضه واتباع 
زولا وسح ندا يجار فكه العبوق اسمن زريا زوق لك 
معابر لأهل الطريق الصوفي ومريديه؛ وصولاً للعلم اللدّن الرباني 
الذي هو ثواب الطاعة والمجاهدة» وتحقيقاً لقوله عر وجل: دِالَقُرا 
للَهوَبمََمكَُمُ ه04" علمٌ لا يريبه لَبْسٌ ولا يحكمه خلافٌ ولا يعتريه 
حدلء لهذا يقول أبو يزيد: "أخذتم علمكم ميتاً وأخذنا علمنا عن 
الحي الذي لاعوت". 

ما يدُلٌ على احتواء تجحربة البسطامي الصوفية على الصبغتين: 
العملية المتحققة في سلوكه ومجاهداته وزهده؛ والنظرية المتحققة 
في تأملاته وبحثه لإرساء صلة الصوفي بربه الي توصله إلى الفناء 
فيه؛ بعدما ظل يرتقي في معارج الأحوال ومراتب السلوك حتى 
وصل إلى مقام الفناء» فناء النفس في الله لينتهي به المقام إلى الحضرة 
الإلهية”". في الوقت الذي يتخذ الفناء في الله لديه صورة "كشف 
الْحججب "وفناء "لإرادة الإنسان في إرادة الله "80». والنضوع لاختيار 
الع رٌ وجلء والذي يدل عليه قول أبو يزيد حينما سُئل: "من هو 
الأمير؟ فقال: من لم يبق له اختيار؛ وصار اختيار الحق له اختيارا 
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لهذا أصبحت تجربة البسطامي سلسلة من الحركات الوجدانية 
والإرادية تخضع للإرادة الالهية في مقام الفناء على وجه التحديد» 
فعُرف البسطامي .»ممصطلح (الفناء»» فتمحورت حوله حياته الصوفية؛ 
واشتهر به» واقترن بشخصيته الصوفية. 


لات 


تَحَقَىُ البسطامي في مقام الفناء عبر تجربته الصوفية؛ هو فناء 
النفسس (الذات) في الوجود الكلي (الله)؛ جاعلاً منه مضمون حياته 
الروحية؛ ومعبراً عنه من خلال أقواله وعبارته شطحاً. حيث وصف 
نفسه في مقام الفناء» بالعبارة "ليس بلّيس "؛ وتعني وفقاً لتفسير الجنيد 
البغدادي (ت97؟ه) "هو ذهاب ذلك كله عنه وذهابه عن ذهابه, 
وهو معنى قوله ليس في ليس يعني قد غابت المحاضرٌ وتلفت الأشياء؛ 
فليسس يوجد شيء ولا يُحَسٌُء وهو الذي يسميه قوم الفناء عن الفناء 
(وفقد الفقد في الفقد) فهو الذهاب عن الذهاب "120". 

ولهذا يصبح الفناء لدى البسطامي» من وجهة نظريء تحربة فعلية 
وحالاً شخصية: تشير إلى فقدان الشعور بالذات الشخصي (الأنا) 
و(الأنت)» والاستغراق بالذات الكلي (الهو) والبقاء به. وعليه فالفناء 
هنالايعني دلالة الموت كما قد يتبادر إلى الذهنء ولكنه يعني في 
الوقت نفسه, دلالة وجود النفس والخلق برغم الفناء عنهماء ودلالة 
الغفلة عن الإحساس بالنفس والخلق فيه"". 

ومايترتب على ذلك من تقرير أن الوجود المتعين (الصوفي) هو 
وجود - لفناءه وكون الفناء الصوفي هو فناء - لوجودء.معنى فناء 
لبقاء. لذا صارت التجربة الصوفية في حقيقة الأمر متضمنة على 
بعد سلبي في اقتصارها على الفناء» وعلى بعد إيجابي) وهو البقاء؛ 


لك 


وعندها يغدو الصوفي الفاني عن نفسه باقيا بالله ولا ريب7". مما يدل 
على تحقق فناء البسطامي في الدنيا 

من جانب» وتحقق الفناء في الدنيا لا يصل إليه السالك ومعه شيء 
من نفسه» من جحانسب آخرء إذ رَوَّى البسطامي في هذا المعنى عنه 
سبحانه؛ حينما قال له: "اترك نفسك وتعال ". وقد سُئل البسطامي: 
"بم نلت مانلت؟ فقال: انسلخت من نفسي كما تنسلخ الحيّة من 
جلدها ثم نظرت إلى نفسي فإذا أنا هر "080, 

ومماهو جدير بالذكر فإن البسطامي جسّد في فنائه الصوفي» من 
وجهة نظريء معاني الفناء ودلالاته» أخلاقياً وسلوكياًء فكرياً وروحياً. 
أما المعنى الأخلاقي السلوكي فقد تحقق لدى البسطامي بفناء الصفات 
المذمومة» مما يدل ضمناً على الاتصاف بالصفات المحمودة والبقاء 
فيهاء من خلال المجاهدة والرياضة الصوفيتين. وأما المعنى الصوفي 
الفكري الروحي فتمثل لدى البسطامي من خلال فنائه عن نفسه وعن 
الإحساس بالغير عبر الاستغراق التام في الله سبحانه والتحقق في البقاء 
في وجود الحق حالاً وشهوداًء *" وهو ما أَعبّدُ عنه بالفناء الذاتي. 

ولكي يحقق الصوفي فناءه الذاتي لابد من تحققه أولاً بالفناء 
الأخلاقي. وهكذا أتبِينُ الترابط الوثيق بين الفناءين؛ أو ببن نهجيّ 
الصوفي في حياته الروحية» هذا من جانب؛ ومن جانب آخرء ألاحظ 
الترابط الوثيق بين مصطلح الفناء ومصطلح البقاء في التجربة الصوفية 
للبسطامي. ما يعني في الوقت نفسه اقتران الحديث عن الفناء بالحديث 
عن البقاء كدلالة على كون الفناء مرحلة ناقصة) تكتمل بالبقاءء ويهما 
معا يخلص البسطامي للوحدانية وتصح عبوديته لله" '». وعلى كون 
الفناء دلالة للصوفي والبقاء دلالة للحق. لذا قيل: "من قال (به)» أفناه 
عنهء ومن قال (فيه) أبقاه له "5", 
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ذكر عبد الكريم القشيري (ته "4 ه) في كتابه (الرسالة القشيرية) 
حال البسطامي فيما نصه: "كتب يحيى بن معاذ إلى أبي يزيد 
البسطامي: ههنا من شرب كأساً من المحبة لم يظمأ بعده. فكتب إليه 
أبو يزيد: عجبتٌ من ضعف حالكء ههنا من يحتسي بحار الكون 
وهو فاغرٌ فَاه يتزيد "380, 

الفناء الذي تطهرت من خلاله روحه من كل ما ينسب إليها ففنيت 
عن كل ما سوى الله عن وجود السوى أو عبادة السوى فغدا إلى حالة 
ماقبل الوجود أي إلى العدم المحضس بقيام الحق عن نفسه بالوحدانية 
فلا خلق قبل ولا كون كان» أي شهد الحق في ذاته لذاته» وفنى ذاته 
الخاصة في الذات الإلهية» فما من وود إلا الله فغدا وجودهما 
واحدادة". 


والبسطامي من المتصوفة الذين تختلف أحوالهم في الغيبة عن 
الحسسء إذ تدوم عليه غيبته (فنائه) "وقد حكي أن ذا النون المصري» 
بعث إنساناً من أصحابه إلى أبي يزيد لينقل إليه صفة أبي يزيد» فلما 
يزيد: ما تريد؟ فقال: أريد أبا يزيد» فقال: من أبو يزيد؟ وأين أبويزيد؟ 
أنافي طلب أبي يزيد» فخرج الرجل وقال هذا بجنون ا 
إلى ذي النون فأخبره.مما شهد فبكى ذو النون وقال: أ خي أبو يزيد 
ذهب في الذاهبين إلى انه" ". 

ويرى الجنيد البغدادي رت1917ه) في حكايات البسطامي دلالة 
على بلوغه مقام عين الجمع» و(عين الجمع): "اسم من أسماء التوحيد» 
له نعت ووصف يعرفه أهله7'" أي: سالكي الطريق الصوفي وهم 
المتصوفة. 

بينمايرى القشيري في كتابه (الرسالة القشيرية) بصدد فناء 
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البسطامي "من استولى عليه سلطان الحقيقة حتى لم يشهد من الأغيار 
لاعيناً ولا أشرًء ولا رسماً ولا طللأء يقال أنه فني عن الخلق وبقي 
بالحق". ففناء البسطامي هو "فناره عن شهود فنائه باستهلاكه في 
وجود الحق””"". وهو مايعرف "مقام جمع الجمع" لدى الصوفية”". 

ولهذاوصفغ البسطامي فناءه من خلال مصطلح التوحيد 
-وكأنهما مصطلحان مترادفان - وهو الفناء عن شهود السوى» 
معنى التوحيد الشهودي. للدلالة على تَحلي الحقيقة الإلهية 
للبسطامي الفاني عبر شهوده الوحدة الإلهية في حال غيبة تامة عن 
الحسء والتحقق بالوحدة المطلقة عبر المشاهدة والمكاشفة بعدما يفنى 
الصوفي عن وجوده في الحقيقة الإلهية» وكأن وحدة الصوفي والله 
هي وحدة شهودء وهو ما عبّر عنه البسطامي ب "توحيد الله في المعرفة 
”؟". فقال في وصف مقامه التوحيدي وتحققه المعرفي هذا: "لم أزل 
أجول في ميدان التوحيد» حتى خرجت إلى دار التفريد, ثم لم أزل 
أجول في دار التفريد حتى خرجت إلى الديكومية؛ فشربت بكأسه 
شربة لا أظمأ من ذكرها بعدها أبدا". للدلالة على ماهية الترابط بين 
التوحيد والفناء في الفكر الصوفي وهو ترابط متحقق بصيغة تبادلية» 
فالتوحيد يقع في صلب المذهب الصوفي في الفناء, والفناء يقع في 
صلب مذهب التوحيد الصوفي؟ وكأن التوحيد يقود الصوفي إلى 
الفناء» وكأن الفناء يقود الصوفي للتوحيد الكامل» كسبيل نحو تحقيق 
رافظ ون الى و الخلي) ين الزبويينة:و النوديةة بين الله الوزاحن 
المطلق الثابت وبين العالح المتكثر المتغيرء بين اللامتناهي اللا محدود في 
الزمان والمكان» وبين المتناهي المحدود في سان لجان 
للأبعاد الفارقة بين الوحودين المطلق (الإلهي) والمحدود (الصوفي) 
عبر تثبيت المضمون الروحي الذوقي للتوحيد بعدما كان مضمونا 
عقلياً تحريدياً جدلياً*". 
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ا 

تعد معرفة الصوفي لله ضرباً من ضسروب الفناء» ولهذا فمن عرف 
لله فني فيه عن نفسه. وفي هذا قال البسطامي: "لا يعرف نفسه من 
صحب شهوته "2 فمن لا يعرف نفسه لا يعرف ربه. إذيرى في 
حظوظ الحس ومارب النفسس حائلاً دون الطريق الرباني والسلوك 
الروحاني. فلا سلطان على العبد الصوفي غير سلطان سيده (الله»؛ 
وعندئذ تتحقق العبودية الكاملة. ولهذا جاءت إحجابته حينما سأله 
سائل عن معرفة المتصوفة: بم نالوا المعرفة؟ فقال: "إنما نالوا ما نالوا 
بتضييع ما لهم والوقوف مع مالَهُ "سبحانه"". 

وهنا تببدو أن إرادة العبد قد تركت إلى إرادة الله فيصبح الله هو 
المريد في الحقيقة فلا إرادة للعبد في فنائه في الله. فسلوك الصوفية هنا 
هو مسلك روحي يعتمد على القلب وتحلياته من ذكر الله وإرجاع 
كل شيء إلى إرادته. أما حرية العبد فهي حرية التحرر من الشهوات 
والمخلوقات وتطهير النفس من كل ما يلحق بها من أهواء؛ حتى يسمو 
العبد إلى الله الخير الأسمى. فحرية الصوفي هي إعراضه عن كل ما 
سوى الله والإقبال على الله بالكلية. أما إرادة الصوفي فهي أساس 
الوجود ومعرفة الله» بها ينبت وجوده؛ وها يعرف الله ويتصل به 
ويفنى فيه "هي نقطة البدء ونقطة النهاية» لا يبدأ المريد إلا بها ولايمكن 
أن يصل بدونها "حتى صارت التجربة الصوفية "سلسلة من الحركات 
الوجدانية والإرادية "؛ فالصوفي هو المريد إلا أن إرادته تخضع للإرادة 
الإلهية» خاصة في مقام الفناء؛ فيصبح خروجه من إرادته ودخوله في 
إرادة الحق عطاءً إلهياً.””" وفي الوقت نفسه فإن البسطامي كان مراداً 
لله سبحانه وهو يسلك الطريق إليه» بعدما كان يظن أنّه مريد له سبحانه 


مه 


حسبء وهو ما عبر عنه في قوله: "طلبت الله ثلالين سنة فاذا أنا ظندنت 
أني أردته فإذا هو أرادني”2©. فوصف حاله هذه بعدد من العبارات 
اللغوية الرمزية العميقة: فقال: "سبحاني ما أعظم شأني" و" مافي اللجة 
إلا اله" و"إني أنا الله لا إله إلا أنا فادعوني"*". 


ويرى البسطامي أن بلوغ مقام المعرفة لا يكون إِلَا بالزهد مضموناً 
وقطع العلائق بالدنيا معنى وسلوكاً إذ يعدٌ مقدمة صادقة للمعرفة 
الصوفية. وهذه المعرفة تتتهي بالصوفي لا محالة إلى الحيرة والوله 
مهما بلغ من مقام المعرفة؛ وهو ما يتضح من تأمل النصوص الصوفية 
للبسطامي» ومن يصل إلى هذه المعرفة يسمى ب (العارف). وثما يذكر 
عن حال البسطامي في مقام المعرفة سوال يحيى بن معاذ للبسطامي:" 
ل لم يسأل الله عرٌ وجل المعرفة ؟؟؟ "» فأجابه البسطامي بالقول: 
أغرتٌ عليه مني؛ لا أحبٌ أن يعرفةٌ سواه !!! '”7:". في الوقت الذي 
يرى البسطامي في وصف العارف بأنه لا يثبتٌ على وصف إذ عبر عنه 
بعبارة: "لون الماء لون إنائه "حينما نظر إلى وصف العارف "بحكم 
وقنه "(ححاله) الصوفي. وإذاً فإن وصف العارف لدى البسطامي 
كان من خلال مصطلح الفناء الصوفي هو (الفاني)'". وفي ذلك قال 
البسطامي: "قبض القلوب في بسط النفوس» وبسط القلوب في قبض 
النفوس”"". 

ومماهو جدير بالذكر فإِنَ تحقق الاتحاد بالله لدى البسطامي يتم 
عن طريق الفناء عن النفس والتجرد عن الحس بحيث يكون الصوفي 
في الحالة التي كان عليها قبل وجوده الدنيوي» وقت أن كان في عالم 
الذرّ. وهذا الاتحاد بالله الذي يدعو إليه البسطامي اتاد كامل وإِلا 
انتفى معنى الاتحاد. فالمباشرة بين الله والعبد لدى البسطامي تحدث 


ل 


بلا وسيطء وإذاتم الاتحاد كان بطريق مباشر هو طريق الفناء. ففناء 
البسطامي إذأ هو فناء عن شهود السوى. 


0ك 

لعل ماميّز اللغة الصوفية للبسطامي تلك الصياغات اللفظية 
الدقيقة والمختزلة في التعبير عن فكره الصوفي» بعدما طوّع اللغة: 
ألفاظاً وعبارات» وعلى وفق منحى أسلوبي مزدوجء للتلويح تارة» 
وتارة للتصريح عن فكره. أي بالإشارة تارة» وتارة بالعبارة» حينما 
ول ا ا لق 
لجان هذه 5 يوْشر إسهام البسطامي فيما صاغ من 
عبارات لغوية تامة على شكل جملة أو شبه حملة؛ في توصيف أو 
تفسير أو تعريف حاله أو بيان مقامه» جرت على لسانه شطحاًء ولتكن 
.عكثابة لغة اصطلاحية تدل على ماهية الامتدادات اللغوية للمصطلح 
0 المصطلح الصوفي في تشكيل اللغة الصوفية فيما 
بعد. ولهذا فإن تلك الصياغات اللغوية التعبيرية لما اصطنعه البسطامي 
في عبارات نثر» 5 شكلت وتُشكل معنى ومضمون تجحريته الروحية في 

الفناء الصوفي. 
في الوقت الذي يتميّز مفهوم الشطح لدى البسطامي بسمة 
المفارقة» إذ تبدوء وفقاً لما أرى: في الشطح الناتج عن حال الشُكر, لأن 
التعبير عن المواجيد والأذواق يصدر عن صوفي عرف بالزهد والتقوى 
على نحو غير معهود ومألوف من تقاليد الشرع والدين» من جانب؟ 
وفي استنفاد الشطح ذاته لما ينطوي عليه وجدان الصوفي من توترات» 
وهو استنفاد يأخذ شكل الدلالة اللغوية المزدوجة» وازدواج الدلالة في 


/ع1 


الشطح ليس سوى جمع بين ظاهر اللفظ (العبارة) المستهجن وباطن 
اللفظ (الإشارة) الصحيح المستقيم» من جانب آخر””. 
فيصبح الشطح الذي هو تعبير عمًا تشعر به النفس من حالة الوجد 
حينما توجد بقرب الحضرة الإلهية فتدرك الله؛ لدى البسطامي نوعاً 
من اللغة الرمزية يتضمن معنى باطناً تستره الألفاظ وتحجبه الكلمات؛ 
ليترجم باللسان شدة وجحدء لابد أن يظهرء وليعبر عن معاناة النفس في 
درجات الكشف العلي؟”» تدفع الصوفي الشاطح إلى النطق بلسان 
الحق. ممايدل على كون الشطح بداية لكمال العارف إذ تجعله يغدو 
مع الله واحدا. لذا ارتبط الشطح بحال السكر في كثير من الأحيان؛ 
والسكر من الأحوال الذاتية العليا المتحّق لأصحاب المواجد فقطء 
عندما تكاشف الذات فجأة مشاهدة جمال المحبوب»؛ يهيم القلب 
وتدهئس الذات ويستتر نور العقل المميز بين المحسومس والمعقول 
من الأشياء بغلبة الدهشة والحيرة» فيسقط عن العين مشاهد جمال 
الألف. فالسكر وعلى وفق ما تقدم كله غيبة وحو للسوى. واستغراق 
الهوية الخالصة “"» متى تحقق به الصوفي نطق .ما لا يقصد من عبارات 
غامضة يستغر ب سامعها تحري على لسانه شطحا””". وما يعنيني في 
الشطح هو سمة المفارقة» وهي سمة أساسية تميّزه. وتبدو هذه المفارقة: 
- في الشطح الناتح عن السّكرء لأن التعبير عن المواجيد والأذواق يصدر 
عن صوفي عُرف بالزهد والتقوى على نحو غير معهود ومألوف من 
تقاليد المشرع والدين. 
- وفي استنفاد الشطح ذاته لما ينطوي عليه وجدان الصوفي من توترات» 
وهو استنفاد يأخذ شكل الدلالة اللغوية المزدوجة» وازدواج الدلالة 
في الشطح ليسس سوى جمع بين ظاهر اللفظ (العبارة) المستهجن 
وباطن اللفظ (الإشارة) الصحيح المستقيم. 


حيث أبان المتصوفة هذه المفارقة في محاولات تحليلية للعبارات 
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الشطحيّة الصادرة عن الصوفية الشاطحين وتأويلهاءما يتفق وتطابق 
عبد الله بن علي السرّاج الطوسي (ت77/8ه) شطحات أبي يزيد 
الى 0 لامي 2. 

ممايعني أن من ينطق بعبارة شطح مستغرية على أفهام سامعيهاء 
من أقوال غريبة وعبارات مريبة؛ إما شأنه النجاة والسلامة إذا ما تهيأ 
له من يعلم علمها فيرفع عنها الإنكار ويبحث عمّا أشكل فيها من 
الفهم؛ وهو شأن البسطامي*”». هذا من جانب؛ ومن جانب آخر فإن 
عبارة الشطح نفسها مع كونها تنطق بحقيقة وجد الصوفي» وتعبر 
عن صدق حاله؛ وتصف ما ورد على سره؛ وتكسب لغته طرائق 
جديدة في التعبيرء إلا أن الإجماع الصوفي ارتأى بأن تطوى وإِلا 
تروى كونها لغة رمزية قد تؤلب العواء لما فيها من حقائق لم يألفوها 
ومواجيد لم يذوقوهاء على الرغم من كون الألفاظ والعبارات الصادرة 
عن الصوفي "باضطرار واضطراب "”*" في شطحاته قوية عميقة ولها 
وقع موثر وشديد على الأسماع سواء قبت أم لم تقبل» من جانب 
ثالك:*؟, 

أخلص مما تقدم أن "لسان حال الشطح "يفصح عن كون "كل من 
شطح فعن غفلة شطح "40). 

على أن الشطح بوصفه لغة رمزيةً تعبيرية عن حياة الصوفي 
الروحية. تمذهب واتخذ له منهجاً لدى البسطامي؛ حيث بانت من 
خلاله قوته الروحية والخيالية:؛ المبنية على شدة حبه لله المؤدية إلى 
النطق بلسان الحق4"7». لأن ظاهرة الشطح البسطامية ارتبطت عذهبه 
في الفناءء عندما عبر عن فنائه من خلال شطحاته. لذاعْدَت شطحات 
البسطامي تعبيراً صادقاً عن حالته النفسية وقتئذ» وعن تحربته الصوفية 


1: 


بعدئذ, كما عدت كلمة الشطح نفسها وعلى وفق ما تقدم "كلمة 
صادقة "45, 

فلاعجب أن يرى» من وجهة نظري» في نطق البسطامي بالشطح 
وو الضادق : في الترجمة عن حاله وفي التعبير عن بحربته» حتى 
ا ا 1 10 
يقصد التعبير عنه للآاخرين 6 

وهكذا يصبح الشطح وعلى وفق كل ما تقدم لغة رمزية تعبيرية عن 
تحربة صوفية» تتضمن عبارات لا إرادية مستغربة عصيّة على فهم كل 
من لم يألف حقيقتهاء ولم يذق مواجيدهاء ول يطرقها؛ طالما صدرت 
عن حال سكر ووله وهيمان ووجد*». 

ويعدٌ البسطامي أول واضع لمذهب الفناء في الفكر الصوفي 
في الإسلام» التي تعني فناء النفس الذائية في الو جود الكلي (الله). 
مذهبه الذي نه مسن خلال شطحاته عارضاً ما يحسه ويراه» مبتغياً 
من مجاهداته الوصول إلى الله عرٌ وجل ». ولهذايعدٌ ممثلاً "لمرحلة 
لل جرد ا الي ار ليقام 
على القول بوحدة الوجود"”'». فالفناء الذي يدعو إليه البسطامي من 
خلال شطحاته "سبحاني ما أعظم شأني "و"مافي اللدثة إلا الله "و "إني 
أنا الله لا إله إلا أنا فادعوني "؟ هو الفناء عن النفس والتجرد عن الحس 
والوعيء فلا يغدو الصوفي يحسس بشيء وهنا فقد يشعر بالوجود 
الهوية وغيبة الآثار وعندئذ يتحد بالحق. 

وظاهرة الشطح لدى البسطامي مرتبطة بتفكيره الذي بنى بمقتضاه 
مذهبه في الفناء ونظريته في الاتحاد وطريقة توحيده لله. مما يدل 
على كون ظاهرة الشطح لم تتمذهب ول تتخذ لها منهجاً الالدى 


ان 


البسطامي حيث بانت من خلالها قوته الروحية والخيالية التي أدت 
به إلى الشطح وأهمها الوجد أو الحب الإلهيء إذ إن شدة حبه لله 
تؤدي به إلى حالة السكر التي هي حالة لا شعورية- لا يقصد بها 
عدم الشعورء بل شعور من نوع خاص يغيب من خلاله الصوفي عن 
جميع صفاته, الحسية منها والعقلية» ويفقد على أثرها التميبز بين ذاته 
ووجوده وبين ذات الله ووجوده, وعنها لم يشهد سوى الله سبحانه 
في ذاته- تدفع الصوفي الشاطح إلى النطق بلسان الحق بعد اجتيازه 
عقبة الاتحاد بينه بوصفه المحب وبين الله بوصفه المحبوب؛ 4 حتى 
أصبح يقول بأن كل واحد منهما يقول للآخر أناء فيقول البسطامي: 
"وفي قولي أنا والحق إنكار لتوحيد الحق "لأن الحق غدا مرآة نفس 
البسطامي في قوله: "بل انظر أن الحق مرآة نفسي "*». مما يوكد على 
كون البسطامي قد فارق الخلق ووافق الحق لغيابه عن المحدودات 
والحسوسات إلى موخدها ".وما يعرز ذه المغرفة المقتزئة 
بالحب الإلهي» والدالة عليه وعلى وفق ما يصفها البسطامي نفسه؛ 
حينما كتب يحيى بن معاذ إليه قائلاً: "سكرتٌ من كثرة ما شربت من 
كأمس محبته"» فأجابه أبو يزيد: "سكرتٌ وما شربتٌ من الدرر وغيرك 
شرب بحور السماوات والأرض وماروى بعد ولسانه مطروح وهو 
يقول: هل من مزيد ؟؟ وأنشد يقول: 

عجيتٌ لمن يقول ذكرتٌ ربي 

وهل أنسسى فأذكدُ من نسيتٌ؟ 
شرفتث: لكشن كاسا .عند كاسن 
تحايلية العرات ورور له 
فلم يعد العقل مصدر معرفته لله سبحانه لدى البسطامي نتيجة 


ه١‎ 


بعدما أسكره وجده؛ حتى تلاشت عنه رسوم العقل» فصار بلا عقل 
كما وصف نفسه؛ فكيف يدرك ويعرف فاقد العقل (البسطامي) من 
منح العقل له (الله)! وعليه فإن الله سبحانه في تحربة البسطامي الذاتية 
"ا تدركه العقول "ل 

ويقول البسطامي: "رفعني مرة فأقامني بين يديه وقال لي يا أبا يزيد 
إن خلقي يحبون أن يروك» فقلت: زيّنّي بوحدانيتك وألبسني أنانيتك 
وارفعني إلى أحديتك حتى إذا رآني خلقك قالوا رأيناك قتكون أنت 
ذاك ولا أكون أنا هنا "9”. 

وبماهو جدير بالذكرء بيان رأي عبد الرحمن بن خلدون 
في شأن القوم أنهم أهل غيبة عن الحس» والواردات تملكهم حتى 
ينطقواءم الا يقصدون,» وهذاهو الشطح. وصاحب الغيْبة غير 
مكلف» والمجبور معذور. فمن عَلِمَ منهم فضله واقتداؤه حمل على 
القصد الجميل. من هذا ما وقع لأبي يزيد وأمئاله "9". 


5-8 
أغنى الفكر الصوفي الحياة الروحية في الإسلام بوصفه تعميقاً 

لمعاني العقيدة» واستبطاناً لظاهر الشريعة وتأملاً لأحوال الإنسان في 
الدنياء المتحقق من خلال توظيف الرمز والتأويل في التعبير.لهذا اتحه 
الصوفية إلى التأمل والعرفان للوقوف على باطن الشريعة وتأملها عن 
طرق تصفية النفس من كل ما يلحق بها من نقصص. فكان الاهتمام 
بالنصص القسرآني لغةٌ وتركيباً ومعنئ؛ سمةٌ بارزة للصوفي للتعبير عن 
فكره وتحربته الذاتية» ثما ولد صلة جديدة بين الصوفي والنص القرآني 


؟ه 


تتمثل في النظرة التأويلية القائمة على الذوق والاستبطان والإلهام» 
حيث تلقي على النص القرآني فهماً جديداً لمعانيه عن طريق الاستنباط. 
واستنباط معاني القرآن معناه جرها إلى الوجود عبر تحربة الصوفي 
الذاتية المعاشة. فعن طرق التأويل يبدأ الحوار بين التجربة الصوفية 
والقرآن الكريم» وكأن كلا منهما يُفسر الآخر مع كون التأويل 
الصوفي لا يخل باللغة وتراكيبها ولا يخرج النص من الأخبار الموئوقة 
وأسباب السزول؛ بل يبقى على ظاهره» ويستنبط عنه معنى من المعاني 
الخفية المحتملة» ويكشف فيه ما انغلق من معنى؛ لذا يُعدٌَ التأويل 
المنهج الأمثل والأسلوب الأصوب لجعل آراء الصوفي وأفكاره تتفق 
مع القرآن تارة» وتارة باستنباط بعض من آرائه وأفكاره من نصوصه. 
لذلك قرر المنصوفة "أن الوقوف على ظاهر نصوص الشرع حجابٌ 
بمنع من الوصول إلى حقائق الأمسورء وأن- العلم الظاهر يداخله الظن 
والشكء والمشاهدة ترفع الظن وتزيل الشلك ”**». ولاسيما والمتصوفة 
يعتدبرون أنفسهم أهل الله الذين منحهم؛ سبحانه؛ أسرار العلم الباطن» 
ولهذا استعملوا ف في التعبير عن هذا العلم أيضاً لغة الرمز والإشارات 
التي لا يعرف معناها ومضامينها إِلّا هم”“. 
وظف البسطامي التأويل الرمزي الإشاري ”7 بوصفه تأويلاً استبطانياً 
للآيات القرانية يستخلصى الإشارة من العبارة» بطريقة لا تخالف ظاهر 
الآية» اعتماداً على إشارات خفية ومعان إلهامية تتضح لأرباب السلوك» 
أي للمتصوفة حسبء مع إمكانية ادمع والتلاقي بين الإشارات الخفيّة 
والمعاني الإلهامية وبين الظواهر المرادة أيضاًء وهذا يعني أن المنصوفة أهل 
الحقيقة وأرباب الإشارة يأخذون بالظاهر المراد للاية القرآنية ولا كنعونه 
تارة» وتارة إن من يدعي منهم بفهم أسرار القرآن الكريم لابد له من 
الاحتكام لظاهره. ومع ذلك فقد وضعوا لوقوفهم على المعاني الباطنة 
للقرآن الكريم تأويلات مفهومة ومقبولة لبعضهاء وتأويلات لا تفهم 
أغراضها وأهدافها ومعانيها ومضامينها إلا من قبلهم. 


؟ه0 


بتفكيره الذي بنى ممقتضاه مذهبه في الفناء الصوفي» وطريقه في 
توحيد الله وشدة وجحدته به لذا قال: «إثبي أنا لله لا إِلَه إل أن فَاعبُذِي» 
تأويلاً رمزياً لحالة الوجد التي عاشها البسطامي وتجسيداً لها بل 

وقد أوّل البسطامي العديد من الآيات القرآنية تأويلا زمري يعكين 
من خلالها حالة فنائه في اللهبما يروى عنه: حينما قال: "إن المؤمن بلا 
نفس. ثم قرأ (إنَ الله اْترَى مِنَ المأمبينَ أنفْسَهُمْ) * فمن باع نفسه فكيف 
تكون له نفس؟ ل” 

وتأويلاً لقوله عرٍّ وجل: «ِوَالْدِينَآمَنُواأَمَدُ حا شه *؛ قال البسطامي: 
الصّديق» فكلما ازداد الإيمان ازداد الحب لله. فإذا قال ذلك رمى قوس 
الدنيا بالفرقة» وقطع حلقوم الطمع بسكين الإياس» وأللحم نفسه لجام 
الخنوفء وساقها بسوط الرجاء» ولبس قميصص الصبر» وتردّى برداء 
التصابرء واستوى عنذه المنع والعطاء والشدة والرخاى. والذم والثناء 
فسقط من ظاهره وباطنه التصنّع "0" 

وعندما قُرئ عندةٌ: إن بَطْسَ رَبّكَ لَمَدِيدُ4 ” قال البسطامي: وحياته 
"إن بطشي أشد من بطشه"١‏ وما هذا إلا تعبيراعن وده لله سبحانه» 
وتعبيرا عمّا يشعر به "وهو في حالة سكر أخرجه عن طوره فحسب 
النفسية: إذ إن المكاشفة بهذه الحقيقة العظمى» حقيقة الاتحاد الكامل 
بالله» كان لها من التأثير الهائل في نفسه ما جعله يتطرف إلى أبعد حد» 
كماهو المشاهد في كل الأحوال التي من هذا القبيل: يندفع المرء إلى 
الشعور بأعلى من الواقع بألف مرة لذهوله من شدة المفاجأة وجلالة 


5ه 


المفابجحئ به. وعلى هذا فإن هذه الأقوال الأخيرة نفسها صادقة في 
تعبيرها عن الحالة النفسية التي امتلاً بها انذاك بمعنى إن لها ما يناظرها 
فعلياً في مشاعره؛ وقد بلغت ذروة حدّتهاء فليس لنا أن نتهمه إذاً 
بعدم الصدق فيها من الناحية الشعورية» فما دامت الأحوال الصوفية 
مشاعر نفسانية كلهاء فأي عجب بعد هذا في أن ينطق أبو يزيد بهذه 
العبارات ويكون فيها صادقاً في الترجمة عن حاله"5". 

وعندما قرأ بين يسدي البسطامي قوله عرّ وجل: َم تَخمْرُ الثقينَإِل 
الرَحْمَنٍ وَفْدّا” "فتواجد أبو يزيد وهام وجعل يقول: من كان عنده لا 
يحتاج أن يحشر لأنه جليسه أبداً"05. 

الى حانب توظيفه للتأويل العقلي الفلسفي» حينما تناول في 
فكره الصوفي لمباحث نظرية ولأفكار فلسفية» فكان بديهياً أن ينظر 
إلى القرآن نظرة تنسجم مع أفكاره وتنفق من نظرياته؛ على الرغم 
من صعوبة إيجاد كل ما يتفق مع هذه الأفكار وتلك النظريات في 
القرآن بشكل واضح وصريح» لأن القرآن أنزل لهداية بني البشر, لا 
لإثبات فكرة, أو ترسيخ نظرية. ومع ذلك فإن البسطامي - وانطلاقا 
من حرصه على فكره وطروحاته الصوفية - سعى إلى إيجاد ما يستند 
إليه ويشهد له في القرآن حتى يبتعد في فهمه الآيات القرانية عن معناه 
الأصلي» ويبتعد في شرحه لها عن ظاهرها لتتفق مع ما يريد. 

وإني أرى أن التأويل العقلي الفلسفي يبعد القرآن عن هدفه الرامي 
إليه في سوره وآياته» تحقيقا لهدف الصوفي في إثبات أفكاره ونظرياته 
على أساس كتاب الله وبناء تصوفه وعلى وفق ذلك الهدف ويما 
يعزز فلسفته الصوفية. ومع ذلك فقد قُبلت تأويلات المتصوفة العقلية 
الفلسفية على أساسس ما تحتمله الآية القرآنية» طالما أنها لا تعارض 
القرآن ولا تتنافى معه. 
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وأجدٌ التأويل العقلي الفلسفي لدى البسطامي حينما يؤول الآيات 
القرانية,ءمايوضح ويدعم مذهبه في الفناء؛ وعلى وجه المخصوص 
قوله سبحانه: طمُرَالْأوَلُ وَالْخرٌ وَالظَاهِرٌ وَاْبَاضيُ* قائلاً: "هو "الأول" 
بكشف أحوال الدنيا حتى لا يرغبوا فيها» "والآخر 'بكشف أحوال 
الأخيرة ع لايش كوا يها" والطاهتر على لون أولتاته بح 
يعرفوهء" والباطن"على قلوب أعدائه حتى ينكروه"5". إذ ربط قوله 
عرّ وجل هذا بحظوظ الأولياء ليوضح من خلال هذا الربط نهجه في 
الفناء الصوفي. فقال: "حظوظ الأولياء في أربعة أشياء: الأول والآخر 
والظاهر والباطن: فمن فني منها بعد ملابسته إياها فهو الكامل. 
وبيانه: من كان حظه من اسمه الظاهر لاحظ عجائب قدرته» ومن 
كان حظه من اسمه الباطن شاهد ما يجري في السرائر» ومن كان حظه 
من اسمه الأول كان شغله في السوابق» ومن لاحظ ما في الآخرة صار 
مرتبظاً بالمستقبل"90", 

ونظر البسطامي إلى لفظ الجلالة (اللم مؤولاً وموضحاً لهاء وعلى 
وفق تصوفه في الفناء» فقال: "الأسماء كلها اسم الصفاتء و(الله) 
اسم الذات» الاسم علامة المعنى» والمعنى علامة تعرف بها الذات» 
والأسماء علامة تعرف بها الصفات» والصفات علامة تعرف بها 
الذاتء فمن أقرٌ بالصفات ولح يقر بالذات فليس.مسلم. ومن أقرٌ 
بالذات قَبَل الصفات فيسمى مسلماً ويجب أن يقرَ بالصفات. والدليل 
على ذلكء لو أن رجلاً قال: لا إله إلا الرحمن, أو لا إله إلا الرحيم؛ 
ثم يأتي على الأسماء كلهاء لا يكون مِسلماً حتى يقول: لا إله إلا الله. 
ومن أقرٌ بهذا الاسم الواحد» وهو الله فالأسماء كلها داخلة في هذا 
الاسمء وخارج منها. ويخرج من هذا الاسم معاني الأسماء كلهاء 
ويدخل في هذا الاسم وجود الأسماءء ولا يحتاج هذا الاسم من اسم 
سواها. والدليل على ذلك أن الله تعالى تفرّد بهذا الاسم دون خلقه 
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وأنه شارك خلقه في أسمائه كلها سوى هذا الاسم؛ ويجوز أن يسمى 
الرجل عالماً ورحيماً وكريماً على معاني هذه الأسماء. ولا يجوز أن 

يسمى الرجل «الله) فإنه اسمه لا إله إلا الله. وما دعا أحد الله باسم من 
الأسماء كلها إلا واننفسه في ذلك نصيبء إلا لل فإن ذلك حظ الله 
من عبده. ومعنى ذلك أن من طالب ربه برحمته فيقول: يا رحيم. 
ومن طالبه بكرمه فيقول يا كريم. ومن طالبه بجوده فيقول: يا جواد. 
فكل اسم تحته معنى يدعوه إلى نصيب الناس من أمر الدين والدنيا إلّا 
(الله) فإن هذا الاسم يدعوه إلى وحدانية الله تعالى» وليس للنفس في 
هذا نصيب. ومن أراد من الله عطاءً يدعو الله بأسماء الصفات» ومن 
أراد من ذات الله يدعو الله بأسماء الذات "350, 
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يذ المعراج النبوي أنموذجاً يحتذى,.ما يتضمنه من أحداث 
ومصطلحات لتصوير المعراج الصوفي بشكل عام, على الرغم من 
وجحود صور أخرى للمعراج الصوفي في مذاهب الفناء والاتحاد 
ووحدة الوجود بشكل خاص تختلف عن صورة المعراج القرانية. 
وللمعراج الصوفي» من وجهة نظري» صورتان رئيستان: 

الاولى هي الطريقة الفردية الخاصة للصوفي السالك نحو الله 
سيحانه بكل ما تتضمنه من أحوال ومقامات» ودرجات ومراتب 
لاايصل إليهاء ويمارسهاء ويحياهاء ويجتازها غير الصوفي. ومهما 
سيت سر تسميات 5 (السنتر)ووالسارك) يقي مغتاها اللقيدي 
واحخداهوالمعرا ج الروحي""©. وموجب ذلك أقول: إن صورة 
المعراج هذه هي معراج للتصفية الأخلاقية ية للصوفي في سعيه نحو 


ربه. 
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والثانية هي أشبه بصورة المعراج النبوي وإِنَ صُوّرت في صور 
عدة وعلى وفق المعراج الذاتي لكل صوفي نحو السماء. 

ومع ذلك لاغنى عن هاتين الصورتين كونهما مرحلتين إلى الله 
سبحانه عبر "المجاهدة والتصفية النفسية"والترقي في مراتب الحياة 
الروحية عبر المعراج الصوفي:8". إلى جانب ذلك فإن الاتفاق واضح 
وصريح في الفكر الصوفي على إثبات المعراج الصوفي» وأن لا خلاف 
على طبيعة هذا المعراج أيضاًء بل وأكثر من ذلك يعد من الأمور المسلمة 
في الفكر الصوفي. 

اتضحت فكرة المعراج الصوفي ابتداءً لدى صوفية القرن النالث 
والرابسع الهجريين نتيجة لما وهب الصوفي العارف من كشف وإلهام. 
إذ.مو جب هذه النتيجة تحققت فرصة المعراج إلى السماء للبسطامي 
والحسين بن منصور الحلاج رق 9ه" ابتداءً ولشهاب 
الدين السهروردي المقتول (قم هه)'" ومحيي الدين بن عربي 
(دت78ه)1” وعبد الكريم الجيلي (ت١1١/ه”""‏ فيما بعد. 

يُعدُ عروج البسطامي إلى السماء صورة من صور التعبير عن فنائه 
الصوفي وهو العروج المتحقق على صورة المعراج النبوي في ظاهره» 
أي كان يقرأ السلام على روح كل نبي ير به في عروجه السماوي. 
إذ قال شطحا للتعبير عن عروجه والذي عد "فتح عليه ... عطايا إلهية 
"بعدما امتحن بعرض العطايا الدنيوية فأعرض عنهاء وبلغة نثرية دقيقة 
لتعبر عن صورة رمزية خيالية متفردة: "رفعني مرة فأقامني بين يديه 
وقال لي يا أبا يزيد إن خلقي يحبون أن يروك فقلت: زيّني بوحدانينك 
وألبسني أنانيتك وارفعني إلى أحديتك حتى إذا رأني خلقك قالوا 
رأيناك فتكون أنت ذاك ولا أكون أنا هنا””””". وأما في باطن صورة 
العروج البسطامية فهو يجس د مذهبه في الفناء والمعرفة ونهجه في 
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الوصول إليه سبحانه. إذ عبر عن ذلك بقوله: "أشرفت على التوحيد 
في غيبوبة الخلق عن العارف, وغيبوية العارف عن الخلق", "فقلت: 
فأنا أنت» وأنت أنا ”47". في الوقت الذي يُذكر عن البسطامي قوله: 
"غصتٌُ في بحار المعارف حتى بلغت بحر محمدء فرأيتٌ بيني وبينه 
ألف مقام؛ لو اقتربت من واحد منها لاحترقت "*", 

وعد المعراج الصوفي للبسطامي معراج صدق لا ينكر لدى أهل 
المعرفة الصوفية لأنه يعكس تفرداً في القصد إليه سبحانه. على الرغم 
من تعبير البسطامي عن معراجه الصوفي بتعابير وصور عدّة؛ فتارة هو 
عروج روحي في قوله: "رج بروحي فخرقت الملكوت "وتارة هو 
عروج روحي وجسدي معا لقوله: "إذا رجعتُ إلى الأرض "2, 

وعلى الرغم من التباين الملاحظ بين صورة المعراج الصوفي 
للبسطامي وصورة المعراج في النص القراني في تصويره لتفصيلات 
المعراج النبوي؛ يبقى المعراج النبوي أنموذجاً يحتذى لدى الصوفي في 
سرد رحلة عروجه الروحية والجسدية حدثا ومصطلحا ولغة تعبيرية. 
في الوقت الذي تعد فيه رحلة العروج طريقة فردية للصوفي السالك 
نحو الله سبحانه. 


-/ا - 
وممنايعد صورة مرسومة ومتممة للحياة الصوفية» على وجه 
الخنصوصيء تلك الروايات المتعلقة بالوقائع ذات الطبيعة الخارقة 
والشعور الخارق الصادر عن الصوفي» ألا وهي الكرامة. والكرامة من 
الإلهامات واللطائف الإلهية التي يتحف بها الصوفي تثبيتا وتصديقا 
لحاله؛ ودلالةٌ على وصوله إلى جوهر الكمال الروحي الحقيقي» فهي 
هنا تعد جزاءً وفضلاًء وهي كذلك تعد محنةً وابتلاءً وباعثاً على الهلاك 
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الغرور الروحي عبرها. 

وينفق القول في الفكر الصوفي على توافق التصوف والكرامة» 
إذلا تصوف من غير قول بالكرامة» لأن الأمر عبارة عن تحوّل من 
عالم يتحكم فيه العقل ومقولاته» والأسباب وما يلزم عنها -إلى عالم 
لا يعرف التقيبد- وعلى جواز ظهور الكرامة عن الصوفي (الولي) 
كأمر واقع التحقق ومتصور في العقل ولا يلزم من وقوعه محال» 
ولايؤدي إلى رفع أصل من الدين؛ بالرغم من كونها من خوارق 
العادات» فحصول الكرامة يُعدٌ نتيجة لمعرفة الصوفي بالله والقرب منه 
والوصول إليه والتفرد بهه حتى تنكشف عن الصوفي وهو في مرتبة 
العرفان الحجحب فيشهد من علم الله ما لم يشهده غيره» وعندئذ تتحقق 
الكرامة عنه 7" 


وعليه تعد الكرامة نوعاً من "الحسق الإلهي 'بمدحه الله عرّ وجل 
للصوفي» فهي إذاً لا تخضع لتطبيقات المقاييس الإنسانية كافة» سواء 
العقلية أو الأخلاقية أو الطبيعية أو المنطقية, لأن منبعها وحقيقتها 
تكمنان في الناحية الميتافيزيقية (الغيبيية)» وَمِنْ نّم لا يعتمد على النقد 
البشري في الدلالة على صحتها أو فسادها”". 

ومن ثم فالكرامة من الإلهامات واللطائف الإلهية التي يتحف 
بها الصوفي تثبيتاً وتصديقاً الحاله» ودلالة على وصوله إلى جوهر 
الكمال الروحي الحقيقي. ولهذا فالصوفي» من وجهة نظري» 
يدرك أتم الإدراك صدور الكرامة عنه. على الرغم من صدورها 
عنه بصورة عفوية لا إرادية أي من دون قصد مسبق عنه» للدلالة 
على تحقق الكرامة في حال الفناء» وفي حال السكر لا الصحوء 
وعندئذ يصبح الفناء والسكر حالتين توجبان بالضرورة لكل 
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صاحب كرامة(؟”"» كالبسطامي. الأمر الذي جعل البسطامي يريط 
بين حظوظ الصوفية في الكرامات وبين الأسماء الإلهية» الأول 
والآخر والظاهر والباطن على وجه الخصوصصء جاعلا لكل حظ 
اسماً إلهيا"0. 

ولما كانت كرامات الصوفية وقائع ذات طبيعة خارقة» فهي لا 
تحدث إلا لأولئك المرتاضين من أرباب الخلوات» وهي تنضوي تحت 
اتحاهين أساسيين لا ثالث لهما يتمثلان: بالكرامات الروحية (الباطنة) 
والكرامات المادية (الظاهرة). على الرغم من كون أغلب الكرامات 
الصوفية هي كرامات مادية موضحة بوقائع مرئية ومحسوسة. ويعدٌ 
البسطامي من المتصوفة الذين يجتمع في كراماته الحانبان الروحي 
والمادي معاًء إذ كانت تطوى له أكناف الأرضسء فكان يعبر المشرق 
والمغرب “١‏ وكان يأتي مكة ما بين الأذان والإقامة:”. ولهذا يرى 
البسطامي نفسه متحققاً في مقام لااصفة له وهو مقام من تحيئه الأشياء 
أو تخاطبه حيث كان45, 

وأتساءلٌ: هل تتحقق الكرامة عن الصوفي في الزمان أو تعد 
من خوارق الزمان وبتعبير آخرء هل للكرامة زمان أو لا زمان لها؟ 
طالما كان تحقق الكرامة عن الصوفي في حال الفناء (السكر) من 
دون الصحو. فالاستنتتاج يفرض نفسه هنا: وهو لا وجود للزمان 
أثناء تحقق الكرامة؛ أي أن الزمان يطوى ويمحى. إذ تعد الكرامة من 
خوارق الزمان وبدليل الأصلء أي الصوفي الفاني» حيث لا قدرة له 
على معرفة الزمان المستغرق فيه وهو في حال الفناء (السكر)» فكيف 
يطلب منه معرفة الزمان المستغرق من قبل الكرامة الصادرة عنه» وهي 
المتحققة له في حال الفناء (السكر)؟ وقد عبر البسطامي» من وجهة 
نظري» خير تعبير عن حال الصوفي صاحب الكرامة عندما سُئل: 
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"كيف أصبحت؟ قال: لا صباح ولا مساءء, إنما الصباح والمساء لمن 
تأخذهُ الصفة, وأنا لا صفة لي "69 

فالبسطامي في وصف حاله هذه تحسد» حسب اعتقادي» فقدان 
الصوفي كل صفة؛ فإذا كان حاله هكذاء فكيف يطلب منه إحساسه 
بزمان كرامته! وتدل على أن صدور الكرامة عن الصوفي لا في زمان 
محمدد كالصباح والمساء» وإن تحققت داخل الزمان الحسيء فما تشكله 
منه إنما هي في حيز الزمان النسبي للصوفي مقطوعاً من الزمان الحسي 
بالنسبة للغير. 


وهكذا وصل البسطامي إلى منزلة السلطان في المعرفة الصوفية 
بعدما كان "ني حال مني بي لي " ثم صار إلى حال "منه به لو "400 
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التصوف الإسلامي؛ ط ١؛‏ دار المناهمل» بيروت 2١19591‏ ص 
,٠6٠4‏ 


57 


انظر: د. إبراهيم هلال» التصوف الإسلامي بين الدين 
والفلسفة., ط١.ء‏ دار النهضة العربية» القاهرة »١91/٠©‏ ص ه؛ 
ود. ألبير نصري نادر» التصوف الإسلامي» بيروت 2١95٠0‏ 
ص 738. 

القرآن الكزيم: سورة البقرة/ آية 745. 

انظر: د. عرفان عبد الحميد نشأة الفلسفة الصوفية وتطورهاء 
بيروت 2١51/5‏ ص .5١ 8-5١95‏ 

انظر: د. إبراهيم مدكورهء في الفلسفة الإسلامية- منهج 
وتطبيقه, القاهفرة1915ء جاء)ص .١1١ - ١89‏ 


0 نظلة أحمد الجبوري» (المصطلح الصوفي للهجويري)» 


دار نينوى للدراسات والنشر والتوزيع؛ دمشقلم ٠‏ ص 
.١ 7٠‏ 


٠‏ د. نظلة أحمد الجبوري؛ (المصطلح الصوفي للسرّاج)» ضمن 


15 


. انظر: عبد الكريم الجيلي» الإنسان الكامل» القاهرة »١951‏ 


ج١ء‏ ص 5غ ؛ وعبد الغني النابلسي» شرح ديوان ابن الفارض» 
القاهرة ١١٠١1١هءج١ء‏ صل .١١159931١-88‏ ومن تقدم 
في الطريق الصوفي يدرك الفرق بين هذه الكلمات الثلاث: 
(هو) و(الأنت) و«الأنا) في بحر الفناء» حيث تسقط الأوامر 
والنواهي» وتختفي كل إشارة. 


٠‏ انظر: د. أبو العلاعفيفي» التصوف الثورة الروحية في الإسلام؛ 


الإسكندرية »١9571‏ ص١8‏ /؛ وللمقارنة» انظر: د. ألبيرنصري 


"5 


.١ا/‎ 


."١ 


نادر» التصوف الإسلامي» ص 77-177 و517 7/8 


٠.‏ السهلجي» الدور من كلمات أبي طيفور» ضمن كتاب 


(شطحات الصوفية لبدوي)) ص/الا. 


. انظر: د. عبد المنعم الحفني» معجم مصطلحات الصوفية» 


بيروت ١98٠‏ صى 17٠07‏ 8١5؛‏ وللتفصيلات» انظر: 
د. محمد كمال إبراهيم جعفر» التصوف طريقاً وتجحربة 
ومذهبا القاهرة 2191١‏ ص ١515-ل748.‏ 


: انظر: علي بن عثمان الهجويري» كشف المحجوب. نشره: 


د. إسعاد عبد الهادي قنديل؛ بيروت ,»١98٠١‏ ج7 ص 5/85 
-86ة. 

أبو عبد الرحمن السُّلمي» طبقات الصوفية. نشره: نور الدين 
شريبة» القاهرة ١19651‏ ص ؟4117. 


. د. نظلة أحمد الجبوريء (المصطلح الصوفي للقشيري)» ضمن 


كتاب (معجم نصواصس المصطلح الصوفي في الإسلام)» دار 
نينوى للدراسات والنشر والتوزيع» دمشق 5٠6١48‏ ص 388. 


. انظر: د. عبد الرحمن بدوي» شحطات الصوفية (أبو يزيد 


البسطامي)» ط؟, الكويت 21915 ج١؛‏ صن9 و١؟؛‏ 
وللمقارنة انظر: د. أبو الوفا التفنازاني» مدخل إلى التصوف 
الوسلاميء ط؟,. القاهرة ,١91/5‏ ص 1541١21-ل17١.‏ 
د. نظلة:؛ (المصطلح الصوفي للقشيري)»؛ ضمن كتاب (معجم 
نصوص المصطلح الصوفي في الإسلام)» ص 55. 

د. نظلة) (المصطلح الصوفي للسرّاج)» ضمن كتاب (معجم 
نصوص المصطلح الصوفي في الإسلام)» ص ."١‏ 


"6 


؟. 
7 7. 


.15 


القشيريء الرسالة القشيرية» ج١2‏ ص 0٠1575-ل”757.‏ 
محيي الدين بن عربي» اصطلاح الصوفية؛ (رسائل ابن عربي)؛ 
حيدر أباد م4 ١9‏ ص ". 

السلمي» طبقات الصوفية؛ صل 55١‏ . ومما هو جحدير بالذكر 
فإن تحقق النظر في التوحيد يتمٌ عبر مراتب الموحدين؛ وهم 
العامة والخاصة وخاصة الخاصة وصولاً إلى تحديد مراتب 
التوحيد نفسه؛ وهي: "توحيد الشواهد "وهو إقرار الوحدانية 
عبر شهادة "لا إله إِلَا الله "؛ و" توحيد الحقائق على الظاهر 
"وهو إقرار الوحدانية عبر "لا إله إلاهو"؛ و" التوحيد القائم 
بالقدم "عبر شهادة "لا موجود إلا الله ". وهو التوحيد الذوقي. 
للتفصيللات» انظر: أبو القاسم الجنيد البغدادي» رسائل الجنيدك» 
نشيره: د. علي حسن عبد القادر» لندن 15 »ص 55 
/اه؛ وعبد الله الأنصاري الهرويء منازل السائرين» ترحمة: 
روان فرهادي؛ 17528ه.؛ ص 1178 -ل5875. وللاطلاع 
على مفهوم وحدة الشهود الصوفية ومعناها ودلالاتها 
والمصطلحات المعبرة عنها في الفكر الصوفي والمتصوفة القائلين 
الصوفية في الإسلام دراسة ونقد» ط١»‏ بيت الحكمة, بغداد 
25١‏ ص56ه”590!0. 


تتضح المحاولات التقريبية بين الوجودين» وجود الحق ووجود 
الصوفي عبر التوحيد والفناء» من خلال : التوحيد الإرادي»؛ 
ودلالته الفناء عن عبادة السوى» ومضمونه : إدراك الوحدة 
الالهية عبر مستوى الإرادة؛ والتوحيد الشهودي. ودلالته 
الفناء عن شهود السوى» ومضمونه : التحقق بالوحدة المطلقة 


15 


كك 


."/ 


.18 
"06 


.3 ١ 


عبر المشاهدة والمكاشفة بعدما يفنى الصوفي عن وجوده في 
الحقيقة الإلهية؛ والتوحيد الوجوديء ودلالته الفناء عن وجحود 
السوى» ومضمونه الوصول إلى حقيقة وجودية عبر التوفيق 
والجمع بين الواحد والكثير» بين الله والعالمء فيصبح العالم 
والكثرة الظاهرة فيه آثار أله وتحليات عنه سبحانه . للتفصيلات» 
انظر: د. عرفان» نشأة الفلسفة الصوفية» ص هه 0-1١‏ 55١؛‏ 
ود. عثمان يحيى» بحثه (نصوص تاريخية بنظرية التوحيد في 
الفكر الإسلامي)» ضمن (الكتاب التذكاري لمحيي الدين بن 
عربي)» القاهرة )١95769‏ ص 7780-151717. 

وللتفصيلاتء انظر: د. جودة محمد أبو اليزيد المهدي» بحار 
الولاية المحمدية في مناقب أعلام الصوفية» ط١»‏ دار غريب 
للطباعة والنشر, القاهرة ٠ 1759٠ص )١9194.‏ ل 

انظر: مدكورء في الفلسفة الإسلامية؛ ج7, صنى ١75‏ س 
0١‏ ,أبو نصر السرّاج الطوسيء اللمع؛ نشره: د. عبد الحليم 
هه 

انظر: مدكورء في الفلسفة الإسلامية» ج 7 .١ 51-1١19‏ 
انظر: هلال؛ التصوف الإسلامي» ص 5؛ وعفيفي» التصوف 
الفورة الروحية» ص 70 7؛ القران الكريم: سورة الحجر/ آية 


.١6 


5 السهلجيء النور في كلمات أبي طيفور» ضممن (كتاب 


بدوي» شطحات الصوفية» ص 4 ١‏ ١؛‏ وللمقارنة انظر: 
د. عبد القادر محمودء الفلسفة الصوفية في الإسلام» ط »١‏ دار 


/ا5 


نضرة 
1 


.55 


11 


7 
78 


59 
. انظر: د. نظلة» خصائص التجربة الصوفية» ص 91١‏ 860. 
4. 


.5 3 


.27 
.55 


الفكر العربيء القاهرة ,١975‏ ص 7١7‏ و0١91‏ و١57.‏ 
د. نظلة» (المصطلح الصوفي للهجويري)؛ ضمن كتاب (معجم 
نصوص المصطلح الصوفي في الإسلام)» ص .١١5‏ 

انظر: د. نظلة» خصائص التجربة الصوفية؛ ص >5١‏ 
و59-155. 

انظر: السرّاج؛ اللمع» ص ”407 . 

انظر: عبد الرزاق الكاشاني» كشف الوجوه الغر لمعاني نظم 
الدر هامش ديوان ابن الفارض بشرحي البوريني والنابلسي» 
القاهرة 71٠١‏ ١ه‏ ج١ء‏ ص 917/1754. 

انظر: د. محمد جلال شرفء التصوف الإسلامي ومدارسه» 
الإسكندرية ١591/4‏ ص 77/5. 

للتفصيلات» انظر: السرّاج» ص 455 داووه. 

انظر: د. محمد جلال شرف؛ أعلام التصوف في الإسلام» 
الإسكندرية ١191/5‏ ص 47 . 

الحفني؛ معجم مصطلحات الصوفية؛ ص 5 .١‏ 


محيي الدين بن عربي» الفتواحات المكيّة بييروت (د.ت)) ج2035 
ص 7848. 

للنفصيلات؛ انظر: بدوي» شطحات الصوفية» ص 9 ١١‏ 
و85١.‏ 

ابن عربي» الفتوحات المكيّة» ج. ص /78. 

وللمقارنة مع الموقف النقدي لابن خل دون المتساهل إزاء 


14 


/اغ. 
. 


6 
: أبو نعيم الأصبهاني» حلية الأولياء وطبقات الأصفياءء 2١‏ 
.6١‏ 
67 


0 
.65 


,6©6 


البسطامي والمتشدد تجاه الحلاج؛ انظر: عبد الرحمن ابن محمد 
بن خلدون» شفاء السائل في تهذيب المسائل» نشره: محمد بن 
تاويت الطنجي», ط إسطنبول /5621١ء‏ ص ث6 


5 انظر: السرّاج» اللمع» ص 457 - 54514. 
5. 


انظر: مدكورء في الفلسفة الإسلامية ج؟) 175ل .١41١‏ 

هلال؛ التصوف الإسلامي» ص ه. 

انظر: د. نظلة» خصائص التجربة الصوفية» صن 4 5١؛‏ 
وللتفصيلات»؛ انظر: السهلجيء النور في كلمات أبي طيفور» 
ضمن كتاب (شطحات الصوفية لبدوي)» ص 1١1١717‏ و419١.‏ 
عبد القادر محمود. الفلسفة الصوفية في الإسلام» ص .7١5‏ 


مطبعة السعادة؛ القاهرة 977١؛‏ ج١»‏ ص 77؛ وللتفصيلات» 
انظر: بدوي» شطحات الصوفية» ص9 .١١‏ 

د. نظلة» (المصطلح الصوفي للقشيري)؛ ضمن كتاب (معجم 
نصوص المصطلح الصوفي في الإسلام)؛ ص 9/8. 

انظر: السهلجي. النور» ضمن كتاب (شطحات الصوفية 
لبدوي)» ص ١1١7١‏ و١5١.‏ 

أيضأء ص 45 .١‏ 

انظر: ابن خلدون» شفاء السائل لتهذيب المسائل؛ ص ٠‏ ه؛ 
وانظرء أيضاً: لابن خلدون, مقدمة ابن خلدون, ط١»‏ دار 
القلم؛ بيروت» »١5917/‏ فصله عن التصوف؛, ص 4517 ل 
. 

د. عرفان» نشأة الفلسفة الصوفية» ص 55 7/. 


545 


1. انظر: نظلة الجبوري» منهج التأويل في الفكر الصوفي» ط١ء‏ 


/اه. 


البحرين /948١ء‏ ص 4 5. 

يؤسسس التأويل الرمزي الإشاري» من وجهة نظري؛ على 
رياضات روحية تقود الصوفي للوص ول إلى درجة تنكشف 
لهفيها المعاني بعدما تشرق على قلبه» مع إقرار بوجود معنىٌ " 
آخر تحتمله الآية القرآنية» وهو المراد منها أولاً وقبل كل شيء» ! 
وهذا هو المعنى الظاهر المراد للاية» حيث يتحقق قبل غيره في 
ذهن الصوفي. لذاعْدٌ من "قبيل الوجدانيات" كأمر "'يجده 
الصوفي في نفسه وسر بينه وبين ربه" لا يقوم عليه دليل ولا 
يستند إلى برهان» يأخذ به ويعمل ممقتضاه؛ من دون إلزام غيره 
به. انظر: د. نظلة خصائص التجرية الصوفية» ص 58. ومما 
هو جدير بالذكر أن التأويل الرمزي الإشاري يرد في كتب 
التفسير بتسمية "التفسير الصوفي الفيضي ". انظر: محمد عبد 
العظيم الزرقاني» مناهل العرفان في علوم القرآن» ط"» القاهرة 
الالااها جل ص 47 ه؛ ومحمد حسين الذهبي» التفسير 
والمفسسرون,. ط١ء‏ القاهرة 05١‏ هج ل ج”ء ص .١8‏ 
ولا بد لي من القول: أن التأويل الرمزي الإشاري لم يستجد 
بعد ظهور التصوف والمتصوفة في بيان معاني القرآن الكريم 
وإيضاحهاء بل أخذ نهجاً آخر بعد ظهور التصوف؛ كان 
معروفاً قبلهم» إذ أشار القرآن الكريم إليه منذ نزوله على رسول 
الله صلى الله عليه وسلّم فعرفةٌ» ونبه إليه أصحابه (رضي الله 
عنهم). إن إشارة القران الكريم إلى التأويل الرمزي الإشاري؛ 
أو التفسير الصوفي الفيضيء تتمثل في قوله عرّ وجل: (فما 
هؤلاء القوم لا يكادون يفقهون حديئا) وقوله :ظ فَلايِْتَدَبْوُونَ 
المُرْآن وَلَوْكَانَ من عدد غَْرِاللّهلَوَجَدُوا فيه اخلافًا كبرًا» وقوله: جأََلا 


٠ 


عَدَبْرُونَ الآ أمعلَى قُلُوب أَفْقَائْهَا» وقوله: هايم حملت لَكُمْ دِيكُم 
وَأَعَفْتٌ عَلَيِكَمْ نغمتي وَرَضِيِتٌُ لَكمُ الإسلام ديئا». القرآن الكريم: 
سورة النساء/ أآية 7 وآية 7./؛ وسورة محمد/ آية 4 7؛ وسورة 
المائدة/ آية . يبدو لي أن هذه الآيات القرآنية تشير إلى أن 
للقرآن الكريم ظاهرٌ وباطنٌ) ظاهرٌ يفهمه كل من يعرف اللغة 
العربية لكون القرآن قد ثُرّل بهاء أما باطن القرآن الذي يعني؛ 
مراد الله سبحانه ومقصوده من وراء الألفاظ والتراكيب» فلا 
يفهمه إلا خاصة العباد وأرباب البصائرء لأنّ مداركنا قاصرة 
عن الوصول إلى المعاني الباطنية للقران» لكون هذه المعاني ليس 
لها حدود تقف عندها وتقتصرعليها. على أنْ الخلاف قائمٌ 
بين المقصود: بظاهر القرآن وباطنه. فقيل: إِنَّ المراد بظاهر 
الآية القرآنية هو لفظهاء بينما المراد بباطنها تأويلها. وقيل: إِنّ 
ظاهر الآية القرآنية ما ظهر وبان من معناها لأهل العلم؛ بينما 
باطنها هو كل ما تتضمنه من الأسرار التي كشفها الله سبحانه 
لأصحاب الحقائق. وقيل: ظاهرةٌ التلاوة وباطنه التأويل. وهذا 
أشهر ما قيل في بيان معنى ظاهر القرآن وباطنه الذي يُوصَّل إليه 
بطريق الإشارة (الرمز). على أن ظاهر القرآن؛ لابد من أن يفهم 
معناه وفقاً للغة العربية وبلاغتها فتقط؛ انطلاقاً من كون القرآن 
عربياً. أمامعناه الباطن» فمع الفهم وفقاً للغة العربية» لابد من 
نور يقذف الله سبحانه به على القلب فتشرق من خلاله البصيرة 
ويصيب التفكير. انظر: د. نظلة أحمد الجبوريء الفكر 
العلمي العراقي» بيروت بغداد 5 )756١‏ ص لاه 5ه., 
. القرآن الكريم: سورة طه / آية 4 .١‏ 


الا 


5١ 


1 


7 


."5 


.11 
.1/ 
14 
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القرآن الكريم: سورة التوبة / اية 5 ؛ وبدوي» شطحات 
الصوفية» ص .١٠١59‏ 

القرآن الكريم: سورة البقرة / آية 4١55‏ وبدوي» شطحات 
الصوفية» ص ه7١.‏ 

القرآن الكرم: سورة البروج / آية 4١١‏ وبدوي» شطحات 
بدوي» شطحات الصوفية» ص 78. 

القرآن الكريم: سورة مريم / آية 88؛ وبدويء. شطحات 
الصوفية» ص "اه و74١.‏ 

القرآن الكريم: سورة الحديد / اية ؛ وللتفصيلات» انظر: 
السهلجيء» النور من كلمات أبي طيفور؛ ضمن (كتاب 
شطحات الصوفية لبدوي)» ص 1١١١‏ و١١7.‏ 

أيضأء ص .5١١‏ 

بدوي» شطحات الصوفية (أبو يزيد البسطامي)» ص .١ ٠‏ 

انظر: عفيفي» التصوف الثورة الروحية» ص .١57-115‏ 

أيضاء ص ١81‏ 1176. 

للاطلاع على صورة المعراج الصوفي للحلاج» انظر: د. نظلة» 
خصائص التجربة الصوفية» ص 5865. 

المقتعولء انظر: د. عبد الرحمن بدوي» شخصيات قلقة في 
الإسلام» القاهرة 55 »١5‏ ص 55 .١6501‏ 


ف 


الا. 


كلا 


لا 


. 


كلا 


الا 
8لا. 


للاطلاع على تفصيلات المعراج الصوفي لابن عربي وصوره 
في مؤلفاته» انظر: ابن عربي» رسائل ابن عربي (كتاب الاإسراء)» 
جاص ١‏ 45؛ وابن عربي» الفتوحات المكيّة» ج ؟'» ص 
؟"هدلاه؛وانظر: د. نظلة» خصائص التجربة الصوفية» ص 
كا 

للاطلاع على تفصيلات المعراج الصوفي للجيلي»؛ انظر: 
الجيلي» الإنسان الكامل» ج١2‏ 84 5 4؛ وانظر: د. نظلة؛ 
خصائص التجربة الصوفية؛» ص /8.2”. 

بدوي» شطحات الصوفية.ء ص 8 ١١و‏ 67١و18١؛4‏ 
وللمقارنة, انظر: عبد القادر» الفلسفة الصوفية.» ص 9 51١‏ 
وه١1""و١؟"!.‏ 

بدوي» شطحات الصوفية» ص "8 و1589 ١1لل.ه١او8ه١‏ 
و1ااا؟”١ا١اوؤ9؟1١.‏ 


3 السهلجي» الور من كلمات أبي طيفور» ضمن (كتاب 


عبد الكريم القشيري. كتاب المعراج» نشيره: د. علي حسن 
عبد القادرء القاهرة 95"584١ء)‏ ص 4١54 ١179‏ ونظلة) 
خصائص التجربة الصوفية» ص 5/54 6./". 

انظر: د. نظلة؛ الفكر الصوفي» ص 107ل 150. 

انظر: الحفني» معجم مصطلحات الصوفية؛ صن 757 
4 ؛؛ ومصطفى عبد الرازق» بحثه في مادة (التصوف)», 


ا 


. 


./م١‎ 


م 
اند 
85 
6 


و“58؛ وللاطلاع على النظرة العبرية للكرامة» وللمقارنة بين 
هذه النظرة والنظرة الصوفية الاسلامية» انظر: ول ديورانت» 
قصة الحضارة» ترجمة: د. زكي بحيب محمود ومود بدران؛ 
القاهرة -9509١.)م:ةء)‏ ج57 ص9١‏ 0 

انظر: د. أرنولد نيكلسون, الصوفية في الإسلام» ترحمة: نور 
الدين شريبة» القاهرة ١965١‏ ص 1١١59‏ و75١.‏ 

انظر: عبد الوهاب الشعراني» الطبقات الكبرىء القاهرة 
(د.ءت)» ج201 ص11-16. 

للتفصيلات» انظر: السهلجيء النور؛ ضمن كتاب (شطحات 
الصوفية لبدوي)» ص 544 ال55 ١‏ و590١.‏ 

أيضأء ص ١١‏ ٠5ل.‏ 

أيضأء ص ٠١7‏ و98 و150. 

أيضأء ص 51١‏ و47 .١‏ 

د. نظلة؛ (المصطلح الصوفي للسرّاج)» ضمن كتاب (معجم 
نصوص المصطلح الصوفي في الإسلام)؛ ص 7/8. 
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سلطان العاشقين 


عمر بن الفارض 


ؤس 

هو أبو حفص شرف الدين عمرٌ الحسين بن علي بن المرشد 
الحمويء ولد في القاهرة سئة (651/57ه) عرف بكنيته (أبي حفص) 
ثارة» وثارة عرف بنعته (شرف الدين)؛ وغُرف بلقبه تارة أخرى» أي: 
(ابن الفارض»» وهو المشهور به والمعروف من خلاله. ولقب الفارض 
"بفتح الفاء وبعد الألف راء مفتوحة وبعدها ضاد معجمة "» وفقاً لما 
تذكر كتب التراث والتراجم والتواريخ» مستمد من عمل والده الذي 
كان يثبت "الفروض للنساء على الرجال "0". شافعي المذهبء وفقاً لما 
فال في قصيدته (عرّج على كثبان طيّ) في وصف حاله: 

شافعي التوحيد في بُقياهشما 

كان عند الحب عن غسير يدي 7" 

صوفي السلوك رياضة وبجاهدة, ذوقاً ومشاهدة, محدثاًء عابداً 


وما 


متنسكاً زاهداً ورعاً. عرف برقة القلب؛ وصفاء النفس» ونقاء الروح» 
سلك الطريق إلى الله فسكن سبحانه جوارحه وقلبه» وسكنت روحه 
بحبه للذات الإلهية. بدأ ابن الفارض حياته الروحية والصوفية 
والفكرية بالزهد والتقشَّفء فسلك الطريق الصوفي سائحاً في النهار, 
تُختليا في الليل» متجردا عابدا ©. وما أجمل الصورة الشعرية التي 
رسمهافي وصف حاله ومامرٌ به في سلوك الطريق الصوفي ومن 
خلال توظيفه للعديد من المصطلحات الصوفية» من بسط وقبض» 
وَوَفَتِ وِرْدِه وصمت وعزلة» ورياضة وتحريد» في قصيدته (التائية 


الكبرى) (نظم السلوك) فقال: 


زيفيت لأعمال العببسادة عادةٌ 


وأعددتٌ أحوال الؤإرادة عُدتي 


وعدت بنسكي بعد تهتكي وعدت من 


خلاعة بسطى لانقباضن , وتتهة 
وصّصم تت نهاري رغبة في مثوبة 

وأحييتٌ ليلي رهبة من عقوبة 

وصَبِشَْت لسمت» واعتكاف لحرمة 


درت نفسي بالرياضة ذاهسباً 
ال كشق ها بحت العوائند غطث 


وآثرتٌُ في نُسكي إستجابة دعوتي 
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وكيف وباسم الحسقّ ظلل تحقّقي 
تكونُ أراجيف الصّلال مُخيفتي ©) 

قاده سلوكه الصرفي إلى الحجاز حيث مكة وبيت الله العتيق» عابداً 
لاسا وميود ١‏ المتح يان كتف العسوى ينها كر في 
خلوة مع نفسه مدة خمسة عشرعاماً في واد بعيد عن مكة نظم خلالها 
قصائده الشعرية ف في العشق الإلهي» ومن أشهرها قصيدة (نظم السلوك) 
أو (لوائح الجنان وروائح الجنان) المعروفة ب (التائة الكبرى)» لانتهاء 
قافيتها بحرف (التاء)؛ وهي من البحر الطويل من بحور الشعر العربي؛ 
يبلغ عدد أبياتها (1771) بيتاً شعريأًء ومطلعها: 


سقشي ميا الحبّ راحةٌ مُقلتي 
وكأسي ميا من عن الحسن جلّت * 


ولما تؤشيره هذه القصيدة من ثميز وتفرد في الحياة الصوفية لابن 
الفارض فتحاً وكشفاًء تعبيراً ورمزاً» ولما تتضمنه من معرفة صوفية عن 
الحقيقة الإلهية» من جانب؛ وما تؤشيره من دلالات ومعان في الحب 
الإلهي وفي الحقيقة المحمدية وفي وحدة الأديان والوحدة والكثرة 
من خلال وحدة الشهود ووحدة الوجود وما تكشفه عن الجمال 
الإلهي المطلقء من جانب آخرء فقد قام الشيخ داود بن محمود بن 
محمد القيصصري بشرحها في كتابه (شرح القيصري على تائية ابن 
الفارض)"2. 


لقد ميز ابن الفارض نفسه قصيدته (التائيّة الكبرى) عن قصيدته 
الأخرى المنتهية بحسرف التاء أيضاء وهي قصيدة (التائية الصغرى)؛ 
وعدد أبياتها )١١(‏ أبيات شعرية» ومطلعها: 


اا 


نعم بالصّباء قلبي صبا لأحبتي 
سم 
فيا حيذاذاك السشَذى حين هبت ) 
الى جانب قصيدته (الميمية) أو (القصيدة الخمرية)» لانتهاء قافيتها 
بحرف (الميم)» وعدد أبياتها ١(‏ 4) بيئاً شعرياء ومطلعها: 


شربنا على ذكر الحبيب مدامةٌ 
سَكزْنا يهاء من قبل أن يُخلق الكَرْمٌ «» 

إذتعدٌ هذه القصيدة ضمن مجال الأدب الرمزي الصوفيء إذ 
تميزت بلغة رمزية تحسد التجربة الصوفية لابن الفارض» وتصف حاله 
ووجده وسكره وذوقه من خلال توظيف لفظ الخمر في معناه الخمرة 
العرفانية» وفي دلالته على الحب الإلهي وجمال وجلال محبوبه (الله)؟ 
حيث سكرت روحه وتحيرت بعد مشاهدته جمال الحق وجلاله. 
ففني حباً في محبوبه. فالخمر إذن شراب المحبة الإلهية وفقاً لتوصيف 


ابن الفارض في قوله: 
ولولا شذاهامااهتديتٌ لحانها 


ولولا سناهاماتصوّرهاالوهمُم” 
حتى صار مسن أعلام شعراء المتصوفة في الإسلام؛ إن لم يكن من 
أعلام شعراء العرب في العشق الإلهي والغزل الروحي بالذات الإلهية» 
وإمام المحبين» فلقبٌ ب (سلطان العاشقين). 
لينتهي به الحال إلى القاهرة؛ حيث موطنه ومقامه» وحيث لا فتح 
ولا كشفء وهو ماعبر عنه في قصيدته (يا حادي) وعدد أبياتها (71) 
بينأ» فقال: 
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نقلي عنها الحظوظء فَحَدَّتُْ 


فعسى أن تعود لي أعيادي0© 
مقيماً فيها حتى وفاته سنة (17"ه) ودفن بجوار جبل المقطم في 
مسجده المشهور"©. 

م يعرف لابن الفارض نصوصاً أدبية أو صوفية نثرية» إِلّا ديوانه 
الشعري في الحب الإلهي والخمر العرفاني» من وجهة نظري» والذي 
تبلغ عدد قصائده (/7) قصيدة شعرية؛ وعدد أبياته ١5 ٠(‏ ) بيتا 
شعرياء فقضى نظمه طيلة أربعين سنة؛ لما ضَمِنهُ مسن معاني وصورة 
تعبيرية» تتوق لها الروح» مفعمة بالوجدء غارقة في الذوق. معبرة عن 
والخيال» وعاشها حالا و تحربة في صحوه وسكره؛ وفي حضوره 
وغيابه» رياضة ويجاهدة. 

ولما م يُفهم عمق معانيه ودلالاته ورمزيته وصوفيته؛ ول يذّق 
رقة كلماته وتعابيره وبلاغته» إلا من سلك الطريق الصوفي في منازل 
والمعاصرين قراءته شعريا ورمزياء لغة وبلاغة» شرحا وتوضيحاء 
نشرراً وتحقيقاً: إذ جمع شعرٌ ابن الفارض الباحتٌ رشيد بن غالب 
الشيخ البوريني والعلامة النابلسي. ويكاد يكون أقدم جمع وشرح 
لديوان ابن الفارضء إذ يعود تاريخه إلى سنة 12١٠١‏ 1ه«( في الوقت 


38و 


عطوي”". والدكتور إبراهيم السامرائي!؟. في حين شرح (ديوان 
ابن الفارض) وقدم له الباحث مهدي محمد ناصر الدين*". 

نايدل على كون دسوان ابن الفارضان كنز ضري أدين مهيز 
موضوعاً وأسلوباً مع ما فيه من رقة اللفظء ومتانة العبارة» وسلاسة 
التعبير» ودقة المعنى» ووضوح الفكرة» وصدق الحسء» وعمق الخيال؛» 
وجمال الصورة الشعرية؛ وسفر صوفي متفرد في الذوق والوجد. 
وتسراث روحي في الحب والعشق» سطره ابن الفارضن فكان.مثابة 
كلمات صادقة ومرآة عاكسة لحبه لله سبحانه وعشقه له في تحريته 
الصوفية حالاً ومقاماً؛ لما امتازت به نفسه من "رقة الشعور ودقة الحس 
وسموٌ العاطفة "فصار يحضي حياته وهو يقبل على محبويه (الله)» كلقا 
بهء متشوقاً إليه» مفنياً فيه نفسه» لينال ما تقر به العين وما يطمئن إليه 
القلب من "اتصال بالذات العليا وكشف للحقيقة المطلقة؛ التي هي 
عنده كل شيء في هذا الوجود, وإليها يرد كل موجود"”". فقال 
للتعبير عن حاله في الفناء الصوفي: 


ومابين شوق واشتياق فنيتٌ في 


تول بحظر أو تحل بحضرة 


فل ولفنائي من فنائ كك _ردٌ لي 
مارت لكر رست 
بما بجعل من ديوان ابن الفارضى الشعري ترتيلة حب وهاتف 
صادق تردده نفس الشاعر الصوفي في حنايا القلب. 
في الوقت الذي كان فيه عمر , بن الفارض موضوع موؤلفات عدّة 
للباحث الدكتور محمد مصطفى حلمي الذي يعد من المهتمين» من 


1 


وجهة نظريء بشاعر المتصوفة ومتصوف الشعراء ابن الفارض» في 
كتابيه: (ابن الفارض سلطان العاشقين) («*4١ا‏ و(ابن الفارضص والحب 
الإلهي)2"“. 

لهذا يعد ديوان ابن الفارض تجسيداً شعرياً دقيقاً عن تجربته الصوفية 
عقلاً وروحاً وقلباً؛ فلولا نزعته الصوفية هذه إذن لزال ذكر ابن 
الفارضس وغاب بريقه وألقه الشعري عن العقول. فما أعجب صور 
ابن الفارض في (التائية الكبرى) التي توضح دلالات الحب وحقائق 
المعرفة فيها. وفي الوقت نفسه يعدّ الحب الإلهي.مفهوم (العشق) 
مرتكز شعره) بعدما غمر حياته الروحية وتحربته الصوفية» فصار له 
الفارض» وعلى وفق ما جاء في قصيدته (نظم السلوك) ما نصه: 

وعنين مدهي فى الحت سال مذعتك 

وإن ملت يوماً عنهٌ فارقتُ ملي 


ولو خطرت لي في سواك إرادةٌ 
على خاطري سهوأ قضيت بردّتي:*" 


ل 
تعد الحياة الصوفية تحربة شخصية؛ فردية حيّة» وسمو روحي يربط 
الصوفي بربه؛ تؤسس على مفهوم الحب الإلهي "لا محبوب إِلّا الله ") 
بوصفه السفر الروحي للمقول في الحضرة الإلهية» فبه يصل الصوفي 
إلى منتهاه (الله). للدلالة على ما بين المحب والمحبوب أو الصوفي 
وربهمن تعلق متبادل وعلى وفق قوله عر وجل في الآية القرانية: 
لِيُحبُهُحْ وَيُحبُونَهُ4. "٠‏ فصار الحبٌّ» وفقا لهذه الاية» أعلى مقامات 


ام 


العارفين» كما أرىء آثره الله سبحانه لمن أخلص له من عباده ومُريديه 
حباً وعشقأء فبادلهم سبحانه حباً بحب. فقال ابن الفارض للتعبير عن 
هذه الدلالة: 


يالائمي في حب من من أجله 
قد جد بي وجحدي وعرٌ عزائي 5" 
حب تذوب فيه إرادة الصوفي في إرادة الله» ليتحقق قوام التجربة 
الصوفية بانسلاخ الصوفي من الإرادة والفناء في الله للدلالة على الفناء 
التام الذي يتحقق فيه.موته عن نفسه وروحه؛ ليكون محققاً لدلالة (منه 
به له)» من وجهة نظري» فقال ابن الفارض: 
ناقنى الهسوى ما لم يكن ثم باقياً 
هُنامن صفات بيننا فاضمحلًت 5" 
وقولهفي قصيدته (يا مهجتي ذوبي): 
بثروة إيشاري وكثرة إقلالي 9" 
فلم يعد ابن الفارض يريد إلا ما أراده الله» فلا إرادة له في فنائه 
في الله وعندئذ يصبح المريد (ابن الفارض) "هو المجرد عن الإرادة" 
ويصبح الله هو المريد في الحقيقة. فالإرادة إذن "نقطة البدء ونقطة 
النهاية» لا يدأ المريد إلّا بهاء ولا بمكن أن يصل من دونها". وفي 
الوقت نفسه يصبح خروجه من إرادته ودخوله في إرادة الله عطاءً 
إلهياً. فقال ابن الفارض للتعبير عن محو إرادته في إرادة الله سبحانه» 
من جانب» وعن الحب المتبادل بينه وبين ربه من جانب آخر: 


ىم 


عُبوديَّةَ حققتُها بعبودة 
وصيرتٌ بها صبّأ فلما تركتٌ ما 
أريد أرادتتي لها وأحجّّت حلت 0١‏ 
وعليه فالفناء فيه سبحانه وهو "الخروج من النفس الال لعي 


الإرادة لله عر وجل" . وعندئذ يصبح الفاني مراد الله» فما أراد الحق إلآّ 
أخدن أخذه من نفسه. عندة وإذا أخذه عندة هُ أفناه عن نفسه» فلا ييقى 


عند نفسه بل عند ربه0"؟. لذا قيل "نهاية الارادة أن تشير إلى الله فتجده 
مع الإشارة "9"©. فأنشد ابن الفارض قائلاً: 


فضتوتث: حبسا جل" عا لقيحه 
وليسى كقول مرّ:(نفسي حبيبتي) 
خرحتٌ بهاعني إليها فلم أعغد 
إلي ومئلي لا يقول برجعة 040 
فيكون ابن الفارض هنا في حال التوحيد الإرادي» ودلالته الفناء 
عن عبادة السوىء» ومضمونه إدراك الوحدة الإلهية عبر مستوى 
الارادة بوصفها مظهراً للوحدة الصوفية؟". 
ومماهو جدير بالذكر فإن ابن الفارض لم يقف في وصوله إلى محبوبه 
(الله) فانياً فيه نفسه» ولكنه كان يريد تحقيق بغيته وهي الاتحاد الكامل 
معه سبحانه» سائر ا على خطى من تقدمهُ من أعلام المتصوفة في الإسلام 
من القائلين بالا تماد الصوفي. وكأن الفناء خطوة روحية متقدمة نحو 
النتيجة النهائية ألا وهي اتحاد المحب مع المحبوب, أي اتحاد ابن الفارض 


م 


معه سبحانه. وهو ما يتضحٌُ لي من خلال ما تضمنه ديوانه الشعري من 
أبيسات تشير بوضوح إلى تحققه الاتحادي معه سبحانه (الله) (المحبوب) 
في تحربته الصوفية ومن معراججه الروحي. وثما قاله في تائيته الكبرى 
(نظم السلوك): 
وهنا آنا أمندي :في اااي مدقي 
وأنهي انتهائي في تواضع رفعتي © 


- 


كذاك بكم الاتحاد بحُحسنها 
كمالي بدت في غيرها وتزيئت "١‏ 


وقوله: 
وججاوزتثُ حذ العشق فالحبٌ كالقلى 
وعن شأو معراج اتحادي رحلتي 9" 
وقوله: 
إلى فئة في غيره العُمر أفنت ”" 


ومن جانب آخر فإن الحب الإلهي طريق صوفي موصل إلى المعرفة 
بالله بوصفه دلالة على تحقق هذه المعرفة بالحبء» وكون المعرفة بالله 
تتحقق من خلال الذوق والكشف المقرونة بالحب الإلهي. ليصل 
ابن الفارض من مقدمته هذه إلى نتيجة تقرَ بالتحقق بقيومية الله.معنى 
قيامه بذاته وقيام الأشياء به لاستنادها إليه. منطلقاً من ترسيخ مفهوم 


5م 


التوحيد الصوفي» وفقاً لدلالة الذوق الصوفية ومضمونها من التوحيد 
وباتوية وجدانا وعياكء لغةٌ ورمزا؛؛". حتى عُر فيمقام الحب» 
وكان الحب له مقامأء وهو ماعبّر عنه في قصيدته (أضغاتٌ أحلام) 
قائلاً: 
رت في موكب العشّاق أعلامي 
وكان قبلي بُلي في كه أعلامي 
ومسا تركتٌ مقاماء قط قدامي 
أعلى» وأغللى مقامء بين أقوامي 
حتى بدالي مقامٌ لميكنأربي 
ول يمرَ بافكاري وأوهامي *" 
للدلالة من جانب آخر على تحققه في مقام المعرفة بالله فلّقب ب 
(العارف)»؛ وعلى وفق ما عبّر عن ذلك بشكل واضح وصريح في قوله: 
وعن لقبي بالعارف أرجع فإن تسر ال 
تَابز بالألقاب في الذّكر مقت 
عرائسش أبكار المعارف رفست 
جنى مر العرفان من فرع فطنة 
مقط رمؤد اسل ري 


لا 

لما أسس ابن الفارض تحربته الصوفية» وعمادها المعرفة الذوقية 
والحب الإلهي» على مفهوم الحب الذي انتهى به» كما أرىء إلى مرتبة 
العشق الصوفي وهي أعلى مراتب المُحبين في الفكر الصوفي» بذل 
جهده في التعبير عنهاء فصاغ تعابيرها الرمزية المبتدعة المعبرة عن حاله 
وذوقه. عبر مصطلحات وعبارات وتراكيب العقيدة الايهانية المتبثقة 
من الكتاب والسّنّة من خلال التعبير الشعري الذي تميّز به. فكان 
النظم خير تعبير عن تحربته الصوفية ومعاناته الوجدانية» بكل ما تضمنه 
شعره من رمز وإشارة "" فاقترنت لغة الرمز والإشارة لديه بلغة الحب 
الإلهي» كأسلوب للتعبير عن حاله ووحده وذوقه ورياضاته الصوفية؛ 
وكنتيجة لشوقه لله الحالم به المفتش عنه, والمحب له مع إدراكه بأنه 
سبحانه "شخصية منزهة" حيث دفعه عشقه لله إلى توظيف عبارات 
المتغزلين!””") حتى غدت الغزليات والخمريات ألصق بشعره الصوفي 
في المحب الإلهي في الإسلام؛ وجعلت منه هذه العيارات أشهر 
الناطقين رمزا في الحب الإلهي في الفكر الصوفي في الاسلام*". 

الأمر الذي أدى إلى شرح وتفسير عباراته الصوفية طريقاً لإيضاح 
فكره ومشاعره وحبه ووصف حاله ومعاناته ووجده للمحبوب 
الحقيقي (الله). لكونه يُدرك مافي ألفاظه وأقواله وعباراته وأشعاره ما 
يخفى عن السامع كشفه لرمزيته إذ لا يظفر بها إلا الصوفية أنفسهم 
ومن سار على نهجهى:*». لذلك عرف ابن الفارض لدى المتصوفة 
ومريديهم وفي الفكر الصوفي في الإسلام ب (سلطان العاشقين). 
وللدلالة في الوقت نفسه على تباين مراتب المحبين ودرجاتهم في 
الحب الإلهي» فبعضهم في مرتبة أسمى ممن البعض الآخر وهو حال 
ابن الفارض. وما أجمل ما قال ابن الفارض في التعبير عن مقامه في 
الحب وعلى وفق صورة شعرية وصياغة بلاغية عميقة المعنى والدلالة: 


كم 


لها صلوتي "بالمقام" أقيمُها 
وأشهدٌ فيها أنّها لي صلت 
حقيقته بالجمع في كل سجدة 
وما كان لي صلى سواي ولم تكن 
صلاتي لغيري في أداء كل ركعة"؛) 
أنبِين ما تقدم ماهية التوظيف اللغوي لدى ابن الفارض في بيان 
تحربته الصوفية ومضمونها الحب الإلهي (العشق) وعلى وفق دلالة 
الرمز والإشارة تارة» وتارة وعلى وفق اللفظ والمصطلح وتارة وعلى 
وفق المنهج والتأويل. 
+ 
أوقف ابن الفارض عمره وشعره على حبه لله سبحانه وعشقه إياه» 
ففاضت قريحته الشعرية بالرمز والإشارة وعلى وفق ألفاظ الحب 
ودلالاتها الروحية والحسية؛ الصوفية والذوقية. فظهرت بشكل جلي 
ومتفرد في ديوانه جامعاً لها في بلاغة وَضْفية» ولغة تعبيرية» تلفت 
النظر لتوظيفه مفردة الحب وصولاً إلى مفردة العشق معنى ودلالة. 
ومن ألفاظ الحب والعشق ودلالاتهما وفقا لما وردت لدى ابن 
الفارضى في ديوانه» مفردة الغرام ومفردة التَيْم ومفردة الشوق إذ عبّر 
عنها في قصيدته (أحاديث الأحبة) بقوله: 
وككن غتزاتا أن انيت تنا 
ومفردة الصبابة ومفردة الوجد في قصيدته (التائية الكبرى) بقوله: 


2) 


/الى 


ومُلّ وحالي بالصّبابة شاهدٌ 

ووجدي بها ماحيّ والفقدٌ مُشبتي ؛' 
ومفردة الهوى ومفردة الجوى في القصيدة عينهاء بقوله: 
هوى عبرةً نمت به وجو نمت 

به حرق أدوائها ب أودت 45) 
ومفردة التأوه ومفردة السقم في القصيدة عينهاء بقوله: 
فلو سمعت أذ الدّليِل تأزّهي 

لآلا انكام بسحي اشر" 
ومفردة اللوعة ومفردة المحبة ومفردة الولع في قصيدته (ابتسام 

المدامع)» بقوله: 


وإلي مذ ششساهدتٌ ف جمالها 
بلوعة أشواق المحبّة وال»ع”» 

الى جانب هذه الألفاظ» أي ألفاظ: الغرام والتيم والشوق والهوى 
والجوى والسأوه والسقم واللوعة والمحبة والولع؛ ذكر ابن الفارض 
ألفاظاً أخرى للتعبير عن حاله الصوفي في الحب الإلهي» كمفردة: 
الحسب والعشق والوجد والشغف والوله والوصل والصّبابة والود 
والهيام والنشوة والصد والهجر والأنس والمُنى والعبرة والسٌّهاد 
والمُهجة والجذل والغيرة؛ ألفاظ يتجاوز عددها الخمسين مفردة 
لغوية. 

ولم يكتف ابن الفارض بألفاظ الحب والعشق في اللغة هذه» كما 
أرى» ولكنه وظف تصاريفها اللغوية أيضأء إذ تظهر لديه تارة صفة» 
وتارة فعلاً» واسماً تارة» وفي حال المفرد والجمع. كالتصاريف: 
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واله وولهت والواله والعاشق ولوعتي واشتياق وخليليٌ وأخلاي 
وشاك ويغارٌ والحبيب وتحبٌ وحُبّه وأحببثة وصبابني والمْتيم 
ومشتاق والخل وكلفا وكلفي وهام وصاله وأهوى والوصال وصبٌٍ 
وقتيل وجريح وطري. وغيرها الكثير من الألفاظ وتصاريفها اللغوية» 
مات 

إذ تعبر هذه المفردة أو تلك» من وجهة نظري» عن الخال الصوفي 
لابن الفارضي في مدارج سلوكه الطريق للوصول إلى الذات العليّة 
على الرغم مما تبدو عليه ظاهرياً من تجسيد لمعاني حسية» ولكنها في 
الحقيقة تعبير لمعاني روحية رمزية عميقة ودقيقة خاض غمارها فجاءت 
معبرة بشكل ملحوظ وملفت للنظر عن أحواله الصوفية» لهذا يجب 
الاي خذ شعر ابن الفارض في العشق الإلهي بظاهر الألفاظ والمعاني. 
ومماقال من أبيات شعرية في قصائد ديوانه تضم هذه المفردة أو تلك» 
في نائية (مات مُعتاكم): 


قل مات مُعتاكم غراماً وحوىٌ 
في الحبث وما اعتاض عن الرّوح ببشيء17) 
وفي ثنائية (ذوب النفس) قال: 
والنفمش لقد ذابت غراماً وجوىٌ 
في جنب رضاك في الهوى ما لاقت «؛» 
وقوله في قصيدته (أحاديث الحبيب): 
٠.‏ . 2 24 
1 لقص اك ل 
إليها وشوق جاذب بزمامي 


نف 


43 


ومع ذلك يبقى للفظ (الحب) ولفظ (العشق) التفرد والتميز في 
تعابيره الشعرية» إذ تكاد لا تخلو قصيدة من قصائد ديوانه من هذين 
اللفظين مع تصاريفهما اللغوية تسميةٌ ووصفاًء للمفرد والجمع. وثما 
قال في لفظ الحب مقترناً بلفظ العشق في حال الجمع في قصيدته 
(أضغاتثٌ أحلام): 


بشيرتُ في موكب العشّاق أعلامي 
وكان قبلي بلي في الحُبَ أعلامي::* 
وقوله في قصيدته (أحاديث الحبيب): 


وبي يقتدي في تلت كل اماه 
ومماهو جدير بالذكر فإن ابن الفارضس يقدم وصفاً الحال العشاق 
في عشقهم لله سبحانه» ففي قصيدته (التائية الكبرى): 


وآخز ما لاقى الألى عشقوا إلى ال 

رَدى بعضل ما لاقيتٌ أوَّل محنتي 67 
وقوله في قصيدته (يا رامياً بلحاظه): 
هي دم مع العْشَاق جاد وليّها ال 

وادي وواليى مُجودُها الالواذا9” 
وفي قصيدته (سكرتٌ بخمر الحب) جاء وصفهم بقوله: 
فإحياء أهل الحْبَ موتٌ نفوسهم 

وقوتٌ قلوب العاشقين مصار ع 8 


. 


وما تحلت لقّلوب تزاحمت 
على 1 5 أ للعاشة 7 مطامع روه 
وفي قصيدته (لي في الهوى علمٌ) جاء وصفهم بقوله: 


قبورا لأسبرار قنرّوُعننقل 
وإن مُدَّدوا بالهجر ماتوا مخافة 
وإن أوع دوا بالقعل حنّوا إلى القتعل 
لعمري هم العُشَاقُ عندي حقيقةٌ 
على الجدٌ والباقون منهم على الهزل © 
وكأن ابن الفارض يجيب عن حال العُشاق في قصيدته (عرّ ج على 
كثبان طيّ) قائلا: 


هكذا الفكسق رضيناة ومن 
يأثمر إن تأمُري خيرٌ مُري “" 
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تبقى اللغة الرمزية التعبير العميق الأبعاد عن التجربة الصوفية» إذ 
تضم مجموعة ثابتة من المصطلحات وثروة هائلة من الأساليب الموروثة 
والصور التقليدية تعد.عثابة عناصصر أساسية مكونة لماهية اللغة الرمزية 
التعبيرية الصوفية. ومع ذلك تعجز لغة النثر عن بيان المعاناة الروحية 
الوجداتة الدوقة الصوية بورضوح و فضكر الوق ضوي لغة الشر 
اي يرى فيها تعبيراً موثراً ومباش را عن حاله» لما تتضمن من صور 

تعبيرية رمزية وإشارية دقيقة ومعمقة. 


1١ 


في الوقت الذي يكشف فيه التدقيق في لغة ابن الفارض الرمزية 
تلك الصياغة الشعرية لمعجمية الألفاظ الاصطلاحية الصوفية: إذ 
وظفها بصيغة شعرية واضحة؛ تدل على الخزين الاصطلاحي الصوفي 
في شعره. الأمر الذي يعني وجود لغة اصطلاحيسة» كما أرى, لدى 
ابن الفارض في ديوانه ولاسيما في قصيدته (نظم السلوك) أو (التائية 
الكبرى)؛ متبعاً خطوات من تقدمه من المتصوفة في الإسلام؛ فغيره 
من المتصوفة عبّر عن هذه المصطلحات بصيعة نثرية: بيئما صاغها هو 
صياغة شعرية وببلاغة واضحة وبجمالية متفردة وعلى وفق ما يتضحٌ 
لي. 

ومن تأملي الدقيق في ديوان ابن الفارض أمكنني رصد المعجمية 
الاصطلاحية له أي معجمية ابن الفارض الاصطلاحية» وفقا لما 
أطلقتٌ عليها من تسمية: إذ وجدثّهاء وكما حددهاء أي وفقاً 
لتوظيفها لفظياً- لغوياًء وتعبيرياً- شعرياً» فتمئلتء كما أرى؛ د 
مصطلحات مفردة (أحادية)» ومصطلحات ثنائية (مزدوجة). وما هو 
لافت للنظر فإن ابن الفارض يجمع بين لفظين اصطلاحيين مفردين 
ليحصل منهما على مصطلح ثنائي- مزدوج تارة؛ وتارة» يفصل بين 
المصطلحين الثنائي- المزدوج ليحصل على مصطلح مفرد- أحادي 
وفقاً للتفعيل اللغوي والتصريف البلاغي وبحور الشعر, كما يتضحٌ 
ل 

أما المصطلحات المفردة- الأحادية في ديوان ابن الفارض» مقارنة 
بالمصطلحات الصوفية المفردة وفقا لنصوص المصطلح الصوفي 
في الإسلام» ووفقا لما وردت في قصائده؛ ووفقا للتفعيل اللغوي 
والتصريف البلاغي» للمفرد والجمع فعلاً واسماً وصفةً» ترتيباً وتبويباء 
فتمثلت ب: (الرُوح) و(السكر) و(الري) و(النفس) و(الوسم) و(الحب) 
و«الوجد) و(المقام) و(الرّوحٌ) و(البقاء*”, و(الشيرب) و(السر) 
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و(الصحو) و(البسط) و(القبضر) و«الخلوة) و(الجلوة) و(المشاهدة) 
و(الفقد) و(الفنا» و(التجلي) و(الكشف) و(الحجاب) و(الخاطر) 
و(النعت) و(الجمال) و(الجلال) و(البعد) و(الوص/) و(الحال) 
و(الوقت) و(العارف) و(الجمع) و(الصمت) و(الشهود) و(الاتحاد) و 
(الوجود) و(المحو) و(الفرق) و(السّوى) و(الغين) و(العين) و(التجريد) 
و(الاسم) و(الحق) و(الذكر) و(الجمع) و(الكون) و(الاإرادة) و(الرسم) 
و(الوسم) و(الذات) و(اللطيفة) و(السماع) و(الاصطلام) و(التجريد) 
و(اللسان) و(الحقيقة) و(التوحيد) و(الرهبة) و«(الإشارة) و(الشرب) 
و(الذوق) و«التلوين)*“. و(الأنسس) و(الوقفة)'. و(المكان) 
و(الطوالع) و«اللوامع» و(«الشاهد) ,2١‏ 

وأما المصطلحات الثنائية المزدوجة» في ديوانه؛ فتحددت 
ب: (العبارة والإشارة) و(التلويح والتصريح) و(الصحو والسكر) 
و(الجمع والفرق) و(الوجد والفقد) و(القبضي والبسط) و(الحضور 
والغيبة) و(اللاهوت والناسوت) و(البعد والقرب)» وهي مصطلحات 
تدل على التقابل أو التضاد أو التغاير. إذ عبّر ابن الفارض عن هذه 
المصطلحات الثنائية (المزدوجة) في ديوانه جامعاً هذا المصطلح الثنائي 
أو ذاك في بيت شعري؛ ومن هذه الألفاظ مصطلح (العبارة والإشارة) 
الذي جمعه في بيت شعري في قصيدته (نظم السلوك) (التائية الكبرى) 
قائلا: 


سأحلو إشارات عليك خفيَةٌ 
بها كعبارات لديك حليّة 65 
ومصطلحات «الفقد والوجد) و(الشهود والوجود), التي جمعها 
في هذا البيت شعري في قصيدته عينهاء قائلاً: 


1 


أروحٌح بفقدٍ بالشهود مؤلفي 
وأغدو بوجد بالوجود مُشتتي 5" 
و(الفرق والجمع)» و(الحضور والغيبة) إذ قال فيهما: 
يرسي لبي التزاماً ممحضيري 
ويجمغني سلبي اصطلاماً بغيبتي 219 
في الوقت الذي أجدٌ فيه تضمين ابن الفارض في البيت الشعري 
أعلاه المصطلح الفردي الأحادي وهو مصطلح (الاصطلام) الذي 
أقرنه في وصف حاله الصوفي بالمصطلح الثنائي (المزدوج) (الحضور 
والغيبة). 
ومصطلحات (الصحو والسكر) في قوله: 


أخال حضيضي الصّحو والسكر معرجي 
إليهسا ومحوي مُنتهى قاب سدرتي © 
وأجدُ في الوقت نفسه تضمين ابن الفارض هنا أيضاً المصطلح 
الفردي الأحادي (المحو) الذي أقرنه في وصف حاله الصوفي 
بالمصطلح الثنائي (المزدوج) (الصحو والسكر). 
الى جانب جمعه بين المصطلحات المفردة بوصفها مصطلحات 
ثنائية مزدوجة كمصطلحات (الغين والعين) في قوله: 
فلماجلوتٌ (الغين) عنّي اجتليتني 
مُفيقاً ومني العينٌ بالعين قرّت 5 
وماالفت نظري جمع ابن الفارض في بيت شعري مصطلحات 
عدة؛ منها مصطلحات فردية؛ أحادية ومنها مصطلحات ثنائية 
مزدوجة مشيراً إليها بوصفها مصطلحات فردية أحادية» في قوله: 
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لدى فرقي الثاني فجمعي كو حدتني) 
ويُعدٌ ابن الفارض من مز بالتعبير الشعري صوفياً في ديوانهاة© 
الذي يفصح عن صورة شعرية متفردة من صور الحب الالهي» 
إلى صورة التسامي عن الذات الإنسانية. ومن الإشارة بالتلويح» إلى 
العبارة بالتصريح» فيقول: 
و عتي بالتلويحية يفههُذائوٌ 
غنيٌّ عصن التصريح للمتعلكثت 
بهسا م راح سن م يسع دبةوفي السد 
إشارة معنى؛ ما العبارةٌ حدّت 
موظفاً في تحديد ملامح هذه الصورة لغة الغزل النَّريّة.بمعانيها 
ودلالاتها. فأنشد: 
زدني بفرط الحبّ فيك تحيرا 
وارحم حشى بللى هواك تسعّرا 
وإذا سألتك أن أراك حقيقة 
فاسمح ولا تجعل جحوابي: «لن ترى»! 
يا قلبُ!أنت وعدتني في حبّهم 
سيسمر ا فحاذر أن تضيق وتضجرا 
إن الغرام هو الحياة» فمتت به 
صبَأء فحقك أن تموت,» وتُعذ را 


هه 


وأنشّد أيضاً: 


في حب من يهواه. ليسن مسرف 
فالو جد باق» والوصال ماطلي 
والصبرٌ فانء واللقاء مسوفي 
إن لميكنوصل لديك.ء.فعديه 
أملي» وماطلء» إن وعدت» ولا تفي 0/10 
الى جانب إشارته إلى عبارات صوفية جرت مجرى المصطلح على 
لسانه؛ في توصيف أو تفسير أو تعريف في صياغة لغوية تامة على 
شكل جملة أو شبه جملة؛ والتي حددها في (أربع) عبارات» وفقاً لما 
تبين لي من التدقيق في لغته الاصطلاحية في ديوانه. فأرى تفرد ابن 
الفارض في الصياغة الصوفية لمصطلح (عين الجمع) في قوله: 
شهودي بعين الجمع كل مخالف 
ولي اثقلاف صدَهُ كالمودة “0 
وفي صياغة عبارات صوفية أخرى تميزه عن غيره من المتصوفة» 
شهودي) في قوله: 
وحال شهودي: بين ساع لأفقه 
ولاح مراع رفقةٌ بالتصيحة 9" 
وعبارة (جلال شهودي) في قوله: 
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ل با حبر 0/4 


وعبارة (جمال وجودي) في قوله: 
وأنظة في سرآة مسي كي ار 
جمال وُجودي في شهودي طلعتي!*" 
وفي قوله: 
وفي حيثٌ لافي لم أزل في شاهداً 
جمال وُحودي لود بباظر مُقلتي" 
دم م 


لعل الاهتمام بالنص القرآني لغةٌ وتركيباً ومعنئ» سمةٌ بارزةٌ 
للصوفي للتعبير عن فكره وتحربته الذاتية» مما ولّد صلة جديدةٌ بين 
الصوفي والنص القراني تدمثل في النظرة التأويلية القائمة على الذوق 
والاستبطان والإلهام» حيث تلقي على النص القرآني فهما جديدا 
لمعانيه عن طريق الاستنباط. واستنباط معاني القرأن معناه جرها إلى 
الوجود عبر تحربة الصوفي الذاتية المُعاشة. فعن طرق التأويل يبدأ 
الحوار بين التجربة الصوفية والقرآن الكريم» وكأن كلا منهما يُفسر 
الآخرء مع كون التأويل الصوفي لاايخل باللغة وتراكيبها ولايخرج 
النصى من الأخبار الموثوقة وأسباب النزول؛ بل يبقى على ظاهره؛ 
ويستنبط عنه معنى من المعاني الخفية المحتملة» ويكشف فيه ما انغلق 
من معنى ؟ لذا يعد التأويل المنهج الأمشل والأسلوب الأصوب للجعل 
آراء الصوفي وأفكاره تتفق مع القرآن تارة» وتارة باستنباط بعض من 
آرائه وأفكاره من نصوصه. 


/ا5 


فبالتأويل إذأ يُرْفَعُ التعارض بين ظاهر النص القرآني وباطنه» وبين 
ظاهر الألفاظ وباطنها. ولذلك يصبح لغةً تعبيرية قوية وعميقةٌ تنبين 
عبرها أفكار الصوفي ومضمون محربته» لدلالته من ججانب» على الرمز 
والوإشارة» إذيعدٌ لديهم منهجاً يتم من خلاله بيان مصطلحاتهم 
ومضامين أقوالهم وأحوالهم ومقاماتهم وتحاربهم الروحية؛ ولتعلقه 
من جانب آخرء بأعمال الإنسان الباطنة المتمثلة بأعمال القلوب 
كالمقامات والأحوالء ومنها: المعرفة:» اليقينء التوكلء المحبة» 
التقوىء المراقبة» الفكرة» القرب» الشوقء الوجد, الوجلء التعظيم؛ 
الإجلال» الهيبة؛ وكل ما يتعلق بأحوال النفس الإنسانية في علاقتها 
بالله عرّ وجل. 

ولما كانت غاية المتصوفة الوصول إلى الحقيقة. إلى معان الغيب 
التي تتمثل لهم مناجاتهم وتأملاتهم في الله سبحانه» ولهذا وظفوا 
الرمز والتأويل للتعبير عن مكنوناتهم ونزعتهم الروحية» وطريقهم هو 
الذوق والكشف والإلهام. هذامن جانب؛ ومن جحانب آخرء فقد 
اعتمد المتصوفة على آيات القرآن الكريم لصب أفكارهم ودعمهاء 
مضيفين إليها طابع العقيدة الإسلامية» ساعين إلى تأويلهاء.ما يدعم كل 
نظرية وضعوهاء تأويلاً فلسفياً صوفياً يعتمد المزج بين العقل والذوق» 
على الرغم من بقاء قيمة الذوق لديهم تفوق العقل"". 

ولماكانالرمز لدى المتصوفة "معدي باطن مخغزون تحت كلام 
ظاهرء لا يظفر به إلا أهله"*". "وهذا يعني أن عبارات الصوفية لها 
في الغالب معنيان: (أحدهما) يستفاد من ظاهر الألفاظ. (والآخر) 
يستفاد بالتحليل والتعمق؛ وهو المعنى الخفي'”7". صار الرمز لدى 
الصوفية» ومعناه (الإشارة) في مقابل (العبارة)؛ فلا يمكن التعبير عن 
علوم الصوفية بألفاظ اللغة العادية» وإذا ما استخدم الصوفي اللغة في 
التعبير عن نهجه الصوفي خفي معناه على الغير. "ولهذا قيل: "عن 
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التصوف" علم الإشارة» لأن مشاهدات القلوب ومكاشفات الأسرار 
لايمكن العبارة عنها على التحقيق بل تعلم بالمنازلات والمواجيد, ولا 
يعرفها إِلّا من نازل تلك الأحوال وحل تلك المقامات"60. 

وعلى سنن المتصوفة جميعاً نهج ابن الفارض في التأويل في تأكيدٍ 
واضح له؛ ومبيناً لم يعتمد التأويل منهجاً في فهم الآيات القرآنية 
والأحاديث القدسية والنبوية» وعلى وفق ما يتضح في تائيته الشعرية 
الكبرىء (نظم السلوك) أو (لوائح الجنان وروائح الجنان)» بقوله: 


وأوضح بالتأويل ما كان يشكال 
على بعلم نالهٌ بالوصيّة'» 
وإن خص القصص القرآني عمومأء وقصة موسى والخضر (عليهما 
السلام) خصوصاء في منهجه التأويلي لما تتضمنه من علم لذن وما 
تحققه من علاقة بين الشريعة والحقيقة» وعلى وفق الموازاة والتطابق 
بين الظاهر والباطن أو بين العبارة والإشارة في تثبيت أفكاره وتحربته 
الصوفية”", وما جاء في أبياته الشعرية» قوله: 


قتلتُ عُلام النفسس بين إقامتي ال 

جدار لأحكامي وخرق سفينتي 09 
وقلوله: 
فبي قُدّس الوادي وفيه خلعتٌ خل 

ع نعلي على النادي ومحدتٌ بخلعتي 
وانستٌ أنواري فكدتٌ لها هدى 

وناههيك من نفس عليها مُضيئة 
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وقضيتٌ أوطاري وذائي كليمتي 6 


امت 

ل يصل ابن الفارض إلى ما وصل إليه في مرتبة العاشقين لو لم 
يكن له وقفة في السماع الصوفي, فهو الغاية لكون السماع الصوفي 
يعني إلقاء الصوفي السمع وهو شهيد لأن الله يسمعه؛ بعد تجاوز كثافة 
العبارة إلى لطافة الإشارة*", فيقول في تائيته الكبرى (نظم السلوك): 


ويُحضيرُنٍ في الجمع من باسمها شدا 
فأشهدٌها عند السّماع بجُملتي«ة 
لذايفضإاب بسن الفارض الواجد المتحرك كون الحركة أتم في 
الواردات القاهرة بأنوارها وبراهينها العقل» بحيث يعجز عن درئهاء 
في وصف دقيق لحاله الصوفي"”. فيقول: 
فيْنبِتٌ للرقصن انتفاء النقيصة 0 
وأعتقدٌ أن التاكيد الصوفي على السماع متأت من كون حقيقته 
في الأزل وظهورها ناصعة في قول الله عر وجل لما خاطب الذر في 
المشاق الأول: «ألَسْت برَبَكُمَْقانُوا يَلَى4*04. وهو ما أكدهُ ابن الفارض 
في (التائية الكبرى) بقوله: 
ممظهر لبسن النفسس في فيء طينتي 7 
فاضطر بت النفس بعد سماع نطق الحق في الأزل» فصار كامناً 


1١٠6 


في نفومس الخلقء لبقاء حلاوة الخطاب وعذوبة سماع الكلام في 
الأرواح؛ فائعكسس على القلوب» رقة ووجداً وحقيقة» وماهذه 
إلاامن الحلاوة المخاطب بها النشء الأول من قبله سبحانه» فنطقت 
الأعضاء كلها بذكره؛ مستطيبه اسمه؛ ابتداء بالسيرء ثم بالقلب» ثم 
بالجبوارح؛ مما يدل على أن العقل يعجز عن حمل السماع والوجد 
فحملهما القلب وظهرت آثاره على الجوارح. لذاعُدٌ السماع علماً 
استأثر به الله سبحانه لا يعلمه إِلّا هو بل وسرمن أسسراره العليّة في 
الوجود", فأنشد في وصف حاله في السّماع: 


شهيدٌ بحالي» في السّماع لجاذبي 
قضغه مقرّيء أو نمرٌ قطيّتي 
ويقشة اوحجن الالتبامن تطابق ال 


مثالين بالخنمسى الحوامس الشُبينة5» 


5 

فالحب الإلهي بدلالة العشق إذن لم يعد موضوعا شعرياً وتعبيراً 

لغوياً لدى ابن الفارض حسبء لكنه تحول إلى حب حقيقي بلغ منتهاه 

حي عنام القدع المدوق ينين علب علية إل العشق: فسطرة 

كاده كدزية اكمنها رواية واعسنية عو من خازلها عن شوركة الوحدة 
في الوجود شهوداً ذوقياً". فأنشد قائلاً: 


ولي انتلاف 3 كالمودة 9م 
فالشهود إذن حال ابن الفارض»ء وفقاً لما صرح في قوله: 


١٠١١ 


وحال شهودي بين ساع لأفقه 
ولاج مراع رفقة بالتصيحة لفلف 
وخدةمطشونها (القناخ فى الله وخر الرجرة الجاري فى الوجوة 


المطلق الحقيقي» فيشهد حضور الذات الإلهية؛ بعدما انكشفت له 
عَثَانا. بقوله: 


وقد طلعت شمسس الشّهود فأشرق ال 
وألسنةٌ الأكوان إن كنت واعياً 


شهودٌ بتوحيدي بحلال فصيحة 5 


فهو إذن في وحدة شهودية يدرك بها الحقيقة وفقاً لشعور معين 
وحال يعانيه» و تحربة يد بها”*». فأنشد قائلا: 


وعاد وُحودي في فنا ثنويّة ال 
وجحود شهوداً في بقا أحديّة رح 
وقوله: 
وشفمٌ وُجحودي في شهودي ظل فيا ات 
لحادي وترافي تيقظ غفوتي 5 
ومن هنا يمكن القول بأنْ ابن الفارض كان في تصوفه أو في تواجده 
من القائلين (بوحدة الشهود)» منطلقاً من تأكيده على وحدة الألوهية 
إذ تعد المضمون المهم والمنطلق الأساسي لنظرية وحدة الشهود الصوفية 
ونظرتها الوجودية. وتتحقق بفناء الصوفي عن وججوده في وجود الله 
سبحانه؛ بعد ما أفناه الله عن نفسه فشهد الوحدة في الوجود شهودا 
ذوقياًء ومايترتب على ذلك من انتفاء للكثرة» واستغراق محض 


١١1 


بالوحدة. وهكذا تصبح وحدة الشهود تحربة صوفية (حالاً) يعاينها 
الصوفي, لاعلماً ولا اعتقادء ولا تخضع لوصف ولا تفسير إذ 
يصبح الصوفي فيها مذهولا لغياب عقله, مبهوا لشهود ربه في 
حضرة وجوده المتعين بكل ما يتجلّى به من الصور الحسية والمعنوية 
وإن غاب في حضرة إطلاقه لأنها حضرة اللاتعيين الحقيقي::'". فابن 
الفارضض.ء من وجهة نظري؛ شهد "الوحدة في حال فنائه عن شهود 
السوىء.معنى أنه فنى عن شهود ما سوى الله فناء تاماًء فلم يشهد 
غير ذات واحدة فنيت فيها كل الذوات» هي ذات ابن" '". وهكذا 
"يشهد أن المحبٌ عين المحبوب أو الرائي عين المرئي والمشاهد عين 
الشهود"005, 
وابن الفارض في شهوده لم يخرج عن الحالة النفسيّة المتحققة وفقاً 
لذوقه الشخصي ووجده الروحيء والحالة التعبيرية وحدته الشهودية 
وشهوده التوحيدي. حيث صرّح عن حاله في وحدة الشهود في تائيته 
الكبرى قائلاً: 
كذا كنتٌ حيناً قبل أن يُكشف الغطا 
من الس لا أنفك عن ثنويّ 
أروحٌ بفقد بالشهود ملقفي 
وأغدو بوجد بالوحود مُشتتي 
ويجمكني سلبي اصطلاماً بفيشي 
أخال حضيضي الصّحو والسكر معرجي 
إليها ومحوي مُنتهى قاب سدرتي 5" 


١٠١ 


والوجود لديه» إذيرى في الشهود علّة فقده لوجوده الذاتي» واتحاده 
بذات محبوبته؛ بينما يرى في الوجود عكس ذلكء أيء علّة وجده 
لذاته وتفرقته عن ذات محبوبته» من جانب؛ ومن جانب آخر فهو يرى 
في العقل هو علة التفرقة الحاصلة عند إدراك الوجود كما أن الغيبة 
عن هذا العقل هي علة الجمع"". فأنشد قائلاً: 

تحفققتٌ أنا في الحقيقة واحدٌ 

وألبت صحوٌ الجمع حو التشتت 05 

وفي الوقت نفسه يؤكد ابن الفارض على كون حقيقة توجهه 
الصوفي الروحي في وحدة الشهود منطلقا من القرآن الكريم ومتسقا 
مع السّنة النبوية الشريفة؛ في رفض صريح وواضحلمفهوم الخلول 
ودلالاته ومعانيه كافة» فيقول في قصيدته (التائية الكبرى) (نظم 
السلوك): 


ومن قائل بالنّسخ والمسحُ واقعٌ 


ودعة ودعوى الفسخ والرّسحٌ لائقٌ 
بهأبدالو صحفي كلدورة 00 


وقوله: 
وقن'الذكبرذكيز اللنن لتم كر 


ولمأعدُ عن كمي كتاب وسُنّة 


1١١5 


منحّك علماً إن ترد كشفه فرد 
سبيلي واشيرع في ابباع شريعتي ١5‏ 


لت 
ويبماهو جدير بالذكر فإن مفهوم الوحدة في الوجود ظهر كفكرة 
وهو مضمون نظرية وحدة الوجود الصوفية الفلسفية» قبل أن يضعها 
في صياغة متكاملة محيي الدين بسن عربي لاحقا. وهو ما يتضحٌ لي 
مسن خلال تضمين ابن الفارض لها في أبيات قصيدته (التائية الكبرى) 
(نظم السلوك) بشكل مفصل*""» ومما قاله عنها: 
وما ذاك إلا أن بدت يمظاهر 
فظنّوا سواها وهي فيها تجلت 
بدت باحتجاب واختفت بمظاهر 
على صبغ التلوين في كل برزة 009 
تحار نحليتٌ فيهم ظاهراً وا حتجبتٌ با 
طناً بهم؛ فأعجب لكشف بسترة 01٠١١‏ 
وقولة: 
وما هي إلا النفيش عند اشتغالها 


١.١ه‎ 


هداها إلى فَهُم لمعاني الغريية 
وقد طبعت فيها العُلُومُ وأعسلنت 

بأسمائها قدماً بوحي الأبثوة 01١‏ 
تجمعت الأضدادٌ فيها الحكمة 

فأشكانها تبدو على كلّ هيئة015 
وفي الزَمن الفرد أعتبر تلق كل ما 

بدالك لافي مُدة مُستطيلة 
وكتكول النلى شا سيد نه فيه وعد 

عُفرههلكن بححخجب الأكنة 


إذا ما ززال السّتر لىوترغيرة 
وم تبق بالأف كال إشكال ريبة 
وحقّقت عند الكشف أن بنوره اهم 
ديك إن أنه ا ته بال غتة 
حجاب التباس النفس في نور ظلمة75') 


١ك‎ 


يا 

يستخدم ابن الفارض مصطلح (نبوة الروح الأعظم) كتعبير عن 
الحقيقة المحمدية» وكمحور لهذه الحقيقة. حيث شادها من الناحية 
الفكرية على أمرين هما: التجلّي الدوري؛ ومفارقة السابق اللاحق. 
معنى كون الحقيقة المحمدية سابقة وأزلية من حيث تعلق العلم بهاء 
ولاحقة من حيث التعين والتشخصىي الخارجي. وقد عبر عنها من 
الناحيية الشعرية وبلسان الجمع خير تعبير في تائيته الكبرى وبأبيات 
ثلاثة» مطلعها: 


وأهل تلق الروح باسمي دعوما الى 

سبيلي» وحججوا المُلحدين بحجتي 
وكُلْهمُ عن سبق معنايء دائيرٌ 

بدائرتيء أو واردٌ من شريعتي 
وإلىء وإن : كنتٌ ابن آدم» صورةٌ 

ذا فيه 5 شاهدٌ بدي له 
مما يؤشر إمكانية الاتحاد مع الروح المحمدية في قول صريح في 

قصيدته التائية الكبرى: 

وقد جحعني متي رسولء عليه ما 

عد نَتٌّءعزيرٌ بي, حريص لرأفة 
ومن عهد عهدي»ء قبل عصير عناصري 

الى دار ب بعت قبل إنذار بعثة 


١١ /ا‎ 


وذاتيء بآياتي علىّ» استدلت 03١‏ 


وهو الروح المتجلي في كل نبي من الأنبياء والبارز فيه.عظهر من 
المظاهرء والمتجلي في محمد صلى الله عليه وسلم بجميع المظاهرء لأنه 
الإنسان الكاملء المتمم لدورة النبوة. فالرسول هو الروح الأعظم 
(الروح الكلية) المرسلة من الذات الأحدية (الله) إلى النفس الكلية 
بآيات الصفات والأسماءء وما حقيقة النفس (الروح) إِلَا الذات 
النازلة إلى المراتب محتجبة بحجب التعينات. فإذا نظر إلى هذه الذات 
,منظار التجرد والابتداء كانت مرسلاً» وإذا نظر إليها.منظار النفس 
كانت مرسلاً إليها؛ فهي رسالة أزلية قبل الميثاق وقبل العناصر وتعلق 
الروم بالجسم. لذا عدت النبوة صورة الروح الأعظم ومظهره"'". 
وعد الأنبياء طائفين بدائرة نبوة الروح الأعظم وهو ابن آدم من 
حيث الصورة وأبوه من حيث المعنى» قائمين على صراطه المستقيم 
م يتجاوزوه. لأن النبي برز في كل واحد منهم بوصف معين واسم 
خاصص» فظهرت فيهم جميع أوصافه وأسمائه. كونه قطب الوجود 
وأصل الشهود ومآخذ العهود؛ وما وّجد وج ود إِلَا به» لأنه صورة 
الروح الأعظم وهو رابطة الإيجاد27. وقد عبر عنها ابن الفارض 


ونفسي على حجر التَّجَلَي» برشدها 
تحلت» وفي حجر التجلي تريت 


١١4 


صري لوحي المحفوظء والفتح سورتي 


ولولاي لم يوجد وح ود ولم يكن 
شهودٌء ول تُعهدحُهودٌ بذمة 


ري 





وفي كل معنئ» لم َينهُ مظام 
تصورّتُ» لافي صورةٍ هيكلقٍة10" 

ومماهو جدير بالذكر فإن ابن الفارض أوضح تأثره بالحسين 

بن منصور الحلاج (ق4 ٠‏ ه) حيئما وظف مصطلحي اللاهوت 

والناسوت الحلاجية في وصفه للحقيقة المحمدية أو نبوة النور الأعظم 


الذي يقول به: 
ول ألهُ باللاهوت عن ُحكم مظهري 
ولح أنس بالناسوت مظهر حكمتي*20. 
عدن أب 


وأجدُ الدعوة إلى وحدة الأديان لدى ابن الفارض في بعض أبياته 
في (التائية الكبرى) عَّر عنها بلسان (الجمع) حين أنشد: 
وماعقدالرّنَار كا سوى يدي 
وإن حل بالإقرار بي» فهي حلت 


18 


وإن نار بالتتزيل» محرابٌ مسجد 

فا شان بالاأعيدل ‏ هيكل بيع 
وأس فارٌ توراة الكليم لقومه 
وإن خم للأحجارء في البِدّء عاك 

فلاوج وهللإنكار بالعصبيّة 

ومازاغت الأفكار سن كل نحلة 
فماقصدواغيريء وإن كان قصدمّم 
رأواضوءنوريمرة فتوهمو 

هُ نارأء فضلوا في الهدى بالأشعة 
ولولا حجابُ الككق ون قلت وإننا 

قيامي بأحكام المظاهمر مُسسكتي 

وحكمةٌ وصف الذات للحكم؛ أجرت 
ألا هكذاء فلتعرف النفسشء أو فلا 

ويل بها الف رقان كل صبيحة0"0 
وأعتقدٌ أن ابن الفارض في كلامه بلسان الجمع» وكأنه يضع الأعذار 
لأصحاب النحل والأديان المختلفة"". إلى جانب تفرده عمن قال 


1١1١ 


بوحدة الأديان» بربطه الأديان المختلفة والاعتقادات المتعددة بالأسماء 
والصفات الالهية"0, 


وه 
وهكذا استحق ابن الفارض لقب (سلطان العاشقين)» إذ لم يعد 
من المستغرب لدي أن يرى من نفسه شيخاً للعاشقين ويرى العاشقين 
جميعهم مريدين له» ويرى في نفسه ملكا متوجا للعاشقين ويرى في 
العاشقين جميعهم رعية له» فوصف نفسه بالعشقء وأشار إلى من تبعه 
فيه؛ فقال في قصيدته وفقاً لما أفصح في العديد من الأبيات الشعرية من 
قصائد ديوانه (ديوان ابن الفارضص»» فأنشد في قصيدة (لي في الهوى 
علم): 
نسختٌُ بِحُبَى آية العشق من قبل 
فأهلُ الهوى بُندي وُكمي على الكلّ 055 
وفي قصيدته (نظم السلوك) «التائية الكبرى) يقول: 
ومُلْكَ معالي العشق مُلُكي وجُجندي ال 
معساني. وكل العاشقين رعس 011 
ويقول في قصيدته (لك الأمر): 
يُحشررٌ العاشمُون تحت لوائي 
وجميعٌ المسلاح بحت لواكا ه01 
فبعشقه للذات الالهية انكشفت له الخجب والحقائق بالمشاهدة» 
وذاق وعرف وتواجد بالمجاهدة والخلوة» وهكذا صاغ منهجه 
النفسي السلوكي الصوفي خطوة خطوة؛ لهذا لم يشهد الأدب 


1١1١١ 


الصوفي طيلة قرونه وتباين أمكنته؛ شاعراً وقف حياته وروحه وقلبه 
على حبه سبحانه) وأوقف لغته وشعره؛ وألفاظه وبلاغته في الشدو 
بجمال الذات الإلهية» كما فعل ابن الفارض. 


١1١7 


الهوامش والمصادر 


للتفصيلاتء انظر: أبو العباس ابن أبي بكر بن خلكان» 
وفيات الأعيان» بيروت 1970 ج لا ص 4 550؛ وجمال 
الدين أبي المحاسن يوسف بن تغرى بردىء النجوم الزاهرة 
في ملوك مصر والقاهرة» المؤسسة المصرية العامة (دار الكتب)» 
القاهرة (د.ت)) ج"؛ صل 428/8 وجمعة رشيد بن غالب» 
شرح دي وان ابن الفارضء ديباجة الديوان؛ للشيخ علي سبط 
الشاعر» تصحيح: محمد عبد الكريم النمري» ط١»‏ دار الكتب 
العلمية» بيروت 5٠٠١7‏ ص ”. 

عمر بن الفارضء ديوان ابن الفارض» نشره: فوزي عطوي» 
بيروت 2١959‏ ص .١99‏ 

انظر: ابن غالب» شرح ديوان ابن الفارضء (ديباجة الديوان)» 
ص ؟١و4١.‏ 

ابن الفارضء ديوان ابن الفارض» (نشيره: عطوي)» ص 8ه 
8ه 

.١١1/ 7١ص أيضاء‎ 

نشره: أحمد فريد المريدي؛ ط١.»‏ دار الكتب العلمية؛ بيروت 
لل 


7.. ابن الفارضء ديوان ابن الفارضء» (نشره: عطوي)» ص ١١8‏ 
1 

8. أيضأء ص 1851109. 

9. أيضأًء ص 179. 

.١؟ أيضأء ص‎ .٠ 

.١‏ انظر: ابن غالب» شرح ديوان ابن الفارض» (ديباجة الديوان)» 
ص" ؟؟؛ وابن خلكان؛ وفيات الأعيان» ج؟» ص 5ه 5 ؛ وابن 
تغري بردى» ج”» ص 4588 ابن العماد. وأبو الفلاح عبد 
الحي» شذرات الذهب في أخبار من ذهبء المكتب التجاري 
للطباعة والنشر بيروت (د.ت))» جه صن 57-١55‏ ١؛‏ 
وابن حجر أحمد بن محمد الشافعي العسقلاني» لسان الميزان» 
ط١ء‏ مطبعة مجلس دائرة المعارف النظامية؛ الهند(د.ت))؛ ج54 
ص/ ١‏ ؟. 

١”‏ . القاهرة. 

.19595 بيروت‎ . ١٠ 

5. ديوان ابن الفارضء عمّان .١9/86‏ 

.؟٠١٠ه دار الكتب العلمية؛ بيروت‎ . ٠ 

5. د. محمد مصطفى حلميء ابن الفارض والحبٌ الإلهي. ط؟) 
دار المعارف»ء القاهرة (د.ت)» ص86 و8"5. 

. ابن الفارضء ديوان ابن الفارضء (نشره: عطوي)»؛ ص 4 7. 

. مطبعة مصرء القاهرة .١59501‏ 

8. طاوءدار المعارف», القاهرة ١/ا9١.‏ 

.7/8 ابن الفارضء ديوان ابن الفارضء (نشره: عطوي))؛ ص‎ .٠ 


١١1 


."١ 
.1 
7 
." 
"6 
"5 


/؟. 


.578 
.6 
ل‎ 
"١ 
77 
,77 
1 


القرآن الكريم» سورة المائدة/ آية ؛ ه. 

ابن الفارض» ديوان ابن الفارضء (نشره: عطوي)») ص 77. 
أيضاًء ص 4/8 . 

أيضاًء ص .١176‏ 

أيضأء ص هم 

للتفصيلاتء انظر: د. نظلة أحمد الجبوري» خصائص التجربة 
الصوفية في الإسلام ‏ دراسة ونقد» ط ١ء‏ بيت الحكمة: بغداد 
١٠.5ء»ص‏ 1595586. 

عبد الكريم القشيري؛ الرسالة القشيرية» نشره: د. عبد الحليم 
محمود ومحمود بن الشريفء القاهرة (ج١)957١»؛‏ و(ج؟) 
(د.ت) جك ص ١٠١‏ وج7؟" ص6١151.‏ 

ابن الفارضء ديوان ابن الفارضء» ص 57. 

انظر: د. نظلة» خصائص التجربة الصوفية» ص /ا١‏ وه 7. 
ابن الفارضء ديوان ابن الفارضء (نشره: عطوي)؛ ص "اه . 
أيضاًء ص /ه. 

أيضأء ص .51١‏ 

أيضأء ص 57. 

انظر: عبد الرزاق الكاشاني» كشف الوح وه الغر لمعاني نظم 
الذرء هامش ديوان ابن الفارض بشرحي البوريني والنايلسي» 
القاهرة ١٠1١هء‏ ج7, ص 57107 .7١١‏ 


. ابن الفارضء ديوان ابن الفارض» (نشره: عطوي)؛ ص .١/81/‏ 
كل 
ا" 


أيضاً» ص 517. 
أيضأء ص .1١١17-71‏ 


78 


595 


.١ 
.5 
6 
50 
.6 
.55 
/لاء.‎ 
.24 
8 
.١/1/ أيضأًء ص‎ 8 
.ه١‎ 
؟1ه,‎ 
,017 
.6»5 


انظر: د. أرنولد نيكلسون, الصوفية في الإسلام» ترحمة: نور 
الدين شريبة» القاهرة ١951١؛‏ ص ١١‏ 

أيضأء ص 1٠١‏ 4١١؛‏ ود. أبو العلا عفيفي؛ التصوف 
الشورة الروحية في الإسلام؛ الإسكندرية ١9571‏ ص 4/8 ” 


اه 56. 


. للتفصيلاات» انظر: الكاشاني» كشف الوجوه العُر لمعاني أهل 


اذه هامش ديوان ابن الفارض» بشرحي البوريني والنابلسي؛ 
القاهرة ١١71١0؛‏ وعبد الغني النايلسي» شرح ديوان ابن 
الفارضء القاهرة ٠١171١ه.‏ 

ابن الفارضء ديوان ابن الفارضء (نشره: عطوي»)»)؛ ص 17 . 
أيضأء ص 0 

أيضأء ص 7. 

أيضاء ص 87. 

ا د 

أيضأء ص .١517‏ 

أرقا عن ا 

أيضاًء ص .7١8‏ 

أيضأء ص 185. 


أيضأء ص .١185‏ 
أيضاأء ص 77. 
أيضأء ص .١75‏ 
أيضأء ص .١64‏ 


١ا١5ك‎ 


كه 
/اه, 
لمه. 


.68 
56 
5١ 


11. 
و 
0 
6" 
11. 
/1. 
14 . 
6ل" 
52 
الا. 
ل ا. 
بن 
7/5 . 


: أيضأء ص .١5١‏ 


ابن الفارضء ديوان ابن الفارض» (نشره: عطوي)؛ ص 5/ا١.‏ 
أيضاًء ص55 .١‏ 

انظر: ابن الفارضء؛ ديوان ابن الفارض» (نشيره: عطوي)) 
قصيدة (أحاديث المحبة)» ص 4 7 ل .5٠0‏ 

أيضاًء قصيدته (التائية الكبرى)» ص .١١1/17 1١‏ 

أيضاء قصيدته (يا حبّذا ذاك السّذى)» ص .1١١9--41١8‏ 
انظر: ابن الفارضء ديوان ابن الفارض» (نشره: عطوي)» ص 
07و64 . 

أيضأ» ص ؛ 5. 

أيضأ» ص هه. 

أيضأء ص ه5. 

أيضأء ص هه. 

أيضأً» ص هه. 

أيضأ» ص هه. 

انظر: د. نظلة» خصائص التجرية الصوفية» ص 7/. 

ابن الفارض»ء ديوان ابن الفارضء (نشره: عطوي)؛ ص .١‏ 
أيضأء ص 47 .١‏ 

أيضأء ص 155ل /ا6١.‏ 

أيضأء ص .7١‏ 

أيضأء ص ./١‏ 

أيضأء ص "1. 


١17 


كلا 
لاا 


. 78 


84ا. 


./م١‎ 
4 


م 
45. 


كل 


أيضأ» ص 807. 

أيضاًء ص 55. 

انظر: نظلة الجبوري» منهج التأويل في الفكر الصوفي», ط١ء‏ 
البحرين »١19484‏ ص .١1"5 1١٠‏ 

أو نصر السررّاج؛ اللمع في التصوفء نشيره: د. عبد الحليم 
محمود وطه عبد الباقي سرورء القاهرة .4١5 2١95٠‏ 

د. أبو الوفا التفتازاني» مدخل إلى التصوف الإسلامي» ط؟» 
القاهرة 591/5 »١‏ ص .١515‏ 


. أبو بكر محمد الكلاباذي» التعرف لمذهب أهل التصوف» 


نشره: محمود أمين النواوي, القاهرة »)١9515‏ ص 86 .١٠١‏ 

ابن الفارضء ديوان ابن الفارضء (نشره: عطوي))» ص 57. 
للتفصيلات,ء انظر: ابن الفارضء ديوان ابن الفارض» ص 
و١4‏ ولالاو*١٠و5١٠؛وللتفصيلات»‏ انظر: الكاشاني» 
كشف الوجوه الغر» ج١»‏ ص 88!! والنابلسي» شرح ديوان 
ابن الفارض» ج”ء ص 4 .7١‏ 

ابن الفارضء ديوان ابن الفارضء (نشره: عطوي)» ص ؟ .٠١‏ 
أيضا كلل 

انظر: عبد الرؤوف المناوي» الكواكب الدّريّة في تراجم السادة 
الصوفية» نشره: محمود حسن ربيع» القاهرة 59578 )١‏ ج؟») ص 
”8؛ وللمقارنة» انظر: عبد الكريم القشيريء» الرسالة القشيرية» 
نشره: د. عبد الحليم تحمود ومحمود بن الشريف»ء القاهرة (ج١)‏ 
5 ورج؟5)(د.ت) جاءا ص 15. 

ابن الفارض» ديوان ابن الفارضء (نشره: عطوي)؛ ص 7/,. 


١1١4 


/ا/. 


. 84 
44 
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١ 


. 
دايا 
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6 
ك5 
/اة. 


4 
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انظر: أبو نصر السرّاج» اللمع» نشره: د. عبد الحليم محمود وطه 
عبد الباقي سسرورء القاهرة ١59٠‏ ص 787 مس 884؛ وابن 
غالب» شرح ديوان ابن الفارضء (ديباجة الديوان)» ص 8 
.١١‏ 

ابن الفارضء ديوان ابن الفارضء (نشره: عطوي)» ص 5/. 
القرآن الكريم» سورة الأعراف/ آية .١75‏ 

ابن الفارضء ديوان ابن الفارض» (نشره: عطوي)؛ ص 79. 
للتفصيلات,؛ انظر: د. نظلة» خصائص التجربة الصوفية» 
ص7”"6 م8 5؟. 

ابن الفارضء ديوان ابن الفارضء (نشره: عطوي)؛ ص ./١‏ 
انظر: التفتازاني» مدخل إلى التصوف الإسلامي» ص .55٠0‏ 
انظر: ابن الفارضء ديوان ابن الفارضء (نشسره: عطوي)» 
ص 47١‏ ود. نظلة أحمد الجبوريء الفكر الصوفي ‏ مقاربات 
المصطلح والمنهج واللغة؛ ط١»‏ مطبعة دار البصائره المركز 
العلمي العراقي» ببيروت ‏ بغداد 5 ١٠7”ء‏ ص 159 70. 
ابن الفارض» ديوان ابن الفارض» (نشره: عطوي)» ص ١لا.‏ 
أيضأء ص .١١7‏ 

انظر: محمود عبد الخالق» شعر ابن الفارض في ضوء النقد 
الأدبي الحديثء مكتبة الطليعة بأسيوط, القاهرة )١9/٠١‏ 
صص. 58-57؟ وللمقارنة» انظر: محمد مصطفى حلميء» ابن 
الفارض والحبٌ الإلهي» ص87؟ و5875 و590و555. 
ابن الفارضء ديوان ابن الفارضء (نشره: عطوي)) ص ./8٠١‏ 
أيضأء ص 75. 
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.وهو مقام الجمع في الفكر الصوفي. للتفصيللات» انظر: د. 


نظلة) خصائص التجربة الصوفية؛» ص 755 ل-/ا76. 


,عبد الخالق» شعر ابن الفارض في ضوء النقد الأدبي الحديث؛ 
ص6 "5 و55. 


.٠١ 7 
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.ل١5ك‎ 
.٠١ا/‎ 
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و559. 
ابن الفارضء ديوان ابن الفارضء (نشره: عطوي)» ص هه. 
انظر: محمد مصطفى حلمي؛ ابن الفارض والحبٌ الإلهي» ص 
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.ابن الفارضء ديوان ابن الفارض؛ء (نشره: عطوي)») ص 85. 


أيضأء ص 517-557. 

أيضأء ص .5٠١‏ 

للتنفصيلات» انظر: ابن الفارض»ء ديوان ابن الفارض» (نشره: 
عطوي»» الصفحاتث 799 .١١‏ 


0 ص ه. 
:يض ص /١ه.‏ 
فنا ص 538. 


أيضأء ص 55. 
أيضأء ص .١٠١١‏ 
أيضأء ص 4 9. 


.ابن الفارض» ديوان ابن الفارض» (نشره: عطوي)» ص كلو 


انظر: الكاشاني» كشف الوجوه الغر» ج؟» ص 1/9 ./٠١‏ 
أيضأء ج7١»‏ ص 11786 -117/8. 
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.ابن الفارضء ديوان ابن الفارضء (نشره: عطوي)) ص 75!؛ 


وللمقارنة مع نظرة الحلاج في توظيفه لمصطلحي اللاهوت 
والناسوت في فكره الصوفيء انظر: د. نظلة الجبوري» فلسفة 
وحدة الوجود في الفكر الفلسفي الإسلاميء دار نينوى 
للدراسات والنشر» دمشق 7١٠١89‏ ص 514 35. 


.أبن الفارض» ديوان ابن الفارض» (نشيره: عطوي))» ص 535 


.86 
.٠١6 1١ 4 أيضأء ص‎ 


انظر: الكاشاني» كشف الوجوه الغر» ج7؛ صن 4١7‏ 
45 . 


أيضاًء ج؟؛ ص 1714 5 ١1؛‏ وابن الفارضسء ديوان ابن 
الفارضء (نشره: عطوي)؛ ص .٠١8‏ 

أيضا» ص75١.‏ 

أيضأء ص .51١‏ 

أيضاًء صن ١0‏ 
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سلطان العارفين 


محيي الدين بن عربي 


ةا - 


هو عبد الله محمد بن علي بن محمد بن أحمد بن علي الحائمي 
الطائي الأندلسي» المُكنى بأبي بكر, المشهور ممحيي الدين بن عربي 
والملقب بالشيخ الأكبر. ولد في مرسيه» جنوبي شرقي الأندلس سنة 
(50 هعفي بيت جاه وثروة وعلم. انتقل في الثامنة من عمره إلى 
إشبيلية مع أهله سنة (/"هه) جيك ظلن العلم فيها فدرس الحديث 
والفقه حتى تضلع فيهما. وأقام في إشبيلية إلى سنة (/9 هه). وفي 
هذه الفترة تنقل بين مدن بلاد المغرب والأندلس»ء إذ زار قرطبة حيث 
درمس فيها القرآن والحديث والفقه على بعض تلاميذ الفقيه الأندلسي 
المعروف أبي محمد علي بن حزم الظاهري (ت5ه 84 ه» والتقى 
بفيلسوف قرطبة المعروف أبي الوليد بن رشد (ت55 هه). وقد علا 
شأن ابن عربي وارتفعت مكانته» فترك الأندلسس والمغرب واتحه إلى 
المشرق حيث توجه إلى مكة وحج ودخل بلاد الروم وتزوج بأم الشيخ 
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صدر الدين محمد بن إسحاق القونوي المتصوف ر(ت30/7"ه) الذي 
كان أحد تلاميذ ابن عربي وعلى يده تخرج. ثم قام برحلات واسعة 
في الشرق فزار مصر وسورية والجزائر وبغداد والموصل واسيا الصغرى 
ثم استقر به المقام في دمشق سنة ٠(‏ 1ه ) فأقام بها حتى وفاته سنة 
(712ه) ودفن فيها بسفح جبل قاسيون2". 
ألف ابن عربي كثيراً من ن المصتّفات ل يصلنا منها إلا القليل» ومن 
أهم مؤلفاته: (الفتوحات المكية) و(فصوص الحكم) اللذان عرض 
فيهما تجربته الروحية ونزعته الصوفية- الفلسفية ومذهبه في وحدة 
الوجود ويُعدان من أهم كتبه التي تبحث في مذهبه هذاء وله (ديوان 
شعر) وديوان آخر يحمل عنوان (ترجمان الأشواق) ويضمان بين 
دفتيهما قصائد توضح مذهبه الصوفي في وحدة الوجود الذي آثرأن 
يصوغه صياغة شعرية. إلى جانب مؤلفات أخرى كثيرة أذكرٌ منها: 
كتاب (مشاهد الأسرار القدسية) و(محاضرات الأبرار ومسامرات 
الأخيار) و(رسائل ابن عربي) وكتاب (كشف المعنى عن سر أسماء الله 
الحسنى) و(عنقاء مغرب) و(روضة العاشقين) وغيرها في فروع المعرفة 
الفلسفية والتاريخية والاجتماعية وفي الحديث والفقه". 
لقد مزج ابن عربي بين التصوف والفلسفة فخرج.عذهب صوفي 
متكامل في طبيعة الوجود حيث اتحه نحو وحدة الوجود مقرراً بأن 
ل نك اكت اه الل ع ا 
هّسم. فالوجود الحق هو وجوده سبحانه وجوداً واحداً لا كثرة فيه. 
تر و ع ا 17 8 
القول في هذا المذهب فوصل به إلى صورته المتكاملة في الفكر الصوفي 
في الاإسلام؛ إذ لم يعرف المذهب في الفكر الصوفي قبله بصورته التي 
أصبحت عليها لديه. وعليه فوحدة الوجود مذهب صوفي فلسفي 
متكامل في طبيعة الوجود الذي أقر به ابن عربي لأنه لا وجود في 
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الحقيقة إلا وجوده سبحانه؛ وكل ما سوى الله فهو تحليات ومظاهر 
وظلال له عر وجل لا حقيقة لها في الوجود إلا به سبحانه. 

إن عع بعدار ف ابن عربي واطاوع عل ناح عن تقدمه كات 
لابد أن يحمله أولا على بلورة أفكاره بصياغة مذهب جديدء وهذا 
يجعله من ناحية أخرى يأخذ مايلائم أفكاره ويساعده على إمداد 
مذهبه بآراء تساعد في بلورته وتقويته. ومن هنا وجدتُ أن ابن عربي 
قد اعتمد على القرآن الكريم والأحاديث النبوية فكانا الينبوع الأول 
لاستقصاء فكره في وحدة الوجود منهماء واعتمادهما لتقوية وتأكيد 
مايطرحه. إلى جانب القرآن والأحاديث, اتحه صوب المتصوفة 
المسلمين فأخذ منهم واعتمد عليهم في وضع نظرية الاتحاد والفناء 
واتجاهه صوب الحب الإلهي» ووقف على أفكار الحسين بن منصور 
الحلاج (ق9 ٠‏ *ه) في النور المحمدي والإله الإنساني مبلورا نظريته 
في الإنسان الكامل. وليس هذا فحسب بل أخذ وإن لم يكن بصورة 
مباشرة منهج الحلّاج نحو وحدة الأديان فكانت نظرية ابن عربي في 
وحدة الأديان ركنا ركيناً من مذهبه وحدة الوجود. هذا مع وقوفه 
على التيار المسيحي الذي مثله الحلاج في فكره باللاهوت والناسوت» 
فاعتمدها ابن عربي في بناء مذهبه من ناحية العلاقة بين الحق والخلق 
الذي أحلهما به ابن عربي محل اللاهوت والناسوت لدى الحلاج. 
رس ا 0 
على الدين المسيحي في فكرة الكلمة التي ستظهر لديه كبناء أسس 
ل ماري ا لد حر را 0 
التثليث المسيحي التي تقرٌ بالأقانيم الثلاثة فأخذ بها مشيراً إلى أن 
الله والعالم والإنسان مظاهر مختلفة لحقيقة واحدة هي الحق سبحانه. 
وقد أسس على الأثر اليهودي (خلق الله آدم على صورته) نظرته في 
الإنسان الكامل. ولم يكتف ابن عربي لدى هذا الحد من تأثره؛ بل 
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أدخل فكرة الانبثاق الرواقية ونظرية الفيض الأفلاطونية كما وجدت 
لدى الفلاسفة المسلمين وذلك في إيضاحه فيض الله وججلّيه على العالم 
وصدور الموجودات عنه". 

أسس الشيخ الأكبر محبي الدين بن عربي (ت718ه) تحربته الصوفية 
على المزج بين التصوف والفلسفة؛ بين الحقيقة والحكمة: لتحقيق وحدة 
الوجود كمضمون حقيقي لهاء عبر الإقرار بأن لا موجود في الحقيقة 
إلا الله عر وجل وكل ما سواه فهو تجلّيات منه ومظاهر عنه وظلال له 
سبحانه لا حقيقة لها في الوجود إلا به. فتجربته إذن تعطي الانطباع 
عنها كونها تحربة وحدة في حقيقة الأمر» وحدة تنكر تارة وجود العالم 
الخارجي الظاهر بكل موجوداته وظواهره؛ وتقرٌ تارة بأن الموجودات 
في الحقيقة شيء واحد وجودها الحق سبحانه . ووجودها الظاهر الزائل 
هو العالم» هادفاً بذلك إلى الاتحاد بالله» علماً أن الاتماد بين الخالق 
والمخلوق لا يعنيان لديه تلاشي الموجود شخصياًء بل يعني أن التحقق من 
وججودنا منذ البداية منوط بالله سبحانه . على أن الاتحاد يبدأ من الرياضة 
والمجاهدة الروحية وينتهي إلى الفناء المطلق في الله عر وجل عبر النلاشي 
الصوفي في الله سبحانه لينم بذلك الاتحاد الكامل بينهماء وهو نفسه 
الاتحاد الروحاني الناشئ عن الحب الإلهي». 


وهكذايصل ابن عربي» كما أرىء إلى تحقيق النظرة العملية للاتحاد» 
إذ تصبح الطبيعة الإلهية محتوى للطبيعة البشرية وتصبح الطبيعة البشرية 
خاطة بالطبيغة الإلهئة وغارفة فيها وعلى ودق اعبار روجي لا اعتبان 
النظر المجرد» ” فالله عرّ وجل في الاعتبار الروحي هو ذاتٌ مبصرة 
بعين الإنسانء وفي اعتبار النظر المجرد يصبح الإنسان نفسه مستغ رقا 
ا ل ار 
لسعادته الشخصية:؛ وعندها يصير الله وكأنه مرآة يشاهد الصوفي 
الروحاني فيها حقيقته الذاتية» ويصير ير الصوفي بدوره مرآة يدرك الله 
فيها أسماءه وصفاته". 


لال 


اعتسد ابن عربي في مصنفاته يوجه عام على الأسلوب الرمزي " 
الشديد الخفاء ليضفي على مذهبه الطابع الغامض السري بوصفه غير 
ميسور للعامة بل هو من شأن الخاصة فقط. إن طابع الغموض هذا 
يبعد عنه تعصب الفقهاء والعلماء الذين وقفوا وراء كل من دعا إلى 
وحدة الوجود معتقدين بخروجهم عن الدين وهذا هو السبب الذي 
أدى به إلى الأخذ بالأسلوب الرمزي من جانب» ومن جانب آخرء 
تنقله بين البلاد ثما يعكس إحداثه لثورة فكرية كثرت فيها المناقشات 
والمعارك الكلامية واتخاذ الفقهاء المواقف المتعنتة منه(». 

ممايدل على تفرد ابن عربي في التعبير عن تحربته الروحية وفكره 
الصوفي بالإشارة (التلويح) تارة» وتارة بالعبارة (التصريح)؛ لذا كانت 
اللغة الرمزية تلائم ما تعبر عنه التجربة من أحوال نفسية ووحودية 
عالية؛ من جانب؛ ومن جانب آخر فإن هذه اللغة التعبيرية ظهرت 
لدى ابن عربي» من وجهة نظريء, من خلال مستويات لغوية ثلاثة؛ 
هي: اللغة الاصطلاحية, واللغة الرمزية واللغة التأويلية؛ وبتوظيف 
التعبير السثري» وليس أدل من ابن عربي في مؤؤلفه (فصوص الحكم) 
الذي صاغه بلغة رمزية غيرة منه على الأسرار الإلهية أن تذاع وتفشو 
بين المحجوبين ”" تارة» وتارة بتوظيفه التعبير الشعري لبيان وإيضاح 
المعاني الخفية والدقائق المستترة وراء ظاهر اللفظ نتيجة لشوقه لمحبوبه 
(الله) الحالم به والمفتش عنه والمنزه له بلغة الحب الإلهي» مندفعاً صوب 
عبارات المتغزلين» وما أنشد: 

قنك اصباز علبيئ: فالا كل صصورة 

فمرعى لغزلان وديرلرهبان 
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ونث لأوثات. وكفيسلة طان 

ولواح توراة ومصحفٌ قران 
أدين بدين الحب أنّى توجهت 

ركائبهة فالحب دينسي وإعاني07"© 
ولهذا فسأركرٌ في تفصيل مضمون تلك المستويات اللغوية لديه. 


بوت 

يفرد الشيخ الأكبر ابن عربي رسالة في نصى المصطلح الصوفي 
هي (إصلاح الصوفية) ضمن موّلفه (رسائل ابن عربي) 2١‏ الذي 
أورد 7" لفظاأً صوفياً اصطلاحياً. بضمنها ”© مصطلحاً مفرداً أو 
أحادياًء ك. : (الهاججسر) و(الإرادة) و(المريد) و(المراد) و(السالك) 
و(المسافر) و(السفر) و(الطريق) و(الوقت) و(الأدب) و(المقام) 
و(الحال) و(الانزعاج) و(الشريعة) و(الشطح) و(الأفراد) و(القطب) 
و(«الأوتاد) و(البدلاء) و(الثقباء» و(التُجباء) و(الامامان) و(الأمناء» 
و(الملامتية) و(المكان) و«(القبضر) و(البسط) و«الهيبة) و(الأنس) 
و(التواجد) و(الوجد) و(الوجود) و(الجلال) و(الجمال) و(الجمع) 
و«الفرق) و«البقاء) و(الفناء) و(الغيبة) و(الحضور) و(الصحو) 
و(السكر) و(الذوق) و(الشيرب) و(الرّي) و(المحو) و(الإثبات) 
و(القرب) و«البُعد) و(الحقيقة) و(التّمسس) و(الخاطر) و(الوارد) 
و(الشاهد) و(الدفسس) و(الرّوح) و(السر) و(الوله) و(الوقفة) و(الفترة) 
و(التجريد) و«التفريد) و«(اللطيفة) و(العلة) و(الرياضة) و(المجاهدة) 
و«الفصل) و(الذهاب) و(الزمان) و«الزاجر) و(الشّحق) و«المحق) 
اللي و (التجلي) و (التخلي) و(المحاضرة) و(المكاشفة) و(المشاهدة) 
و(المحادثة) و(المسامرة) و(اللوائح) و(الطوالع) و(اللوامع) و(البواده) 
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و(الهجوم) و(التلوين) و(التمكين) و(الرغية) و(الرهبة) و(المكر) 
و«الاصطلام) و(الغُربة) و(الهمّة) و(الغيرة) و(الحرية) ودالمطالعة) 
و(الفقتوح) و(الوصل) و(الاسم) و(الوسم) و«(الزوائد) و(الخضر) 
و(اليامس) و(الغوث) ود(الواقعة) و(العنقاء» و(الورقاء) و(العقاب) 
و(الغراب) و(الشجرة) و(السمسمة) ودالرُمردة) و(السبخة) 
و(الحرف) و(السكينة) و(التداني) و(التدلي) و(التّرقي) و(التلقي) 
و(التولي) و(الخنوف) و(الرجاء) و(الصعق) و(الخلوة) و(الجلوة) 
و (المخدع) و«الحجاب) و«(النوّالة) و(الجرس) و(الاتحاد) و«القلم) 
و(الأنانية) و(النون) و(الهوية) و(اللوح) و(الآنية) و(الرعونة) 
و(الإلهية) و(الختم) و(الطبع) و(الآليّة) و(المنصة) و(السوى) و(الجسد) 
و(النور) و(الظلمة) و(الضياء» و(الظل) و(القشر) و(اللّب) و(العموم) 
و(الخنصوصر) و(الإشارة) و(الغيب) و(الحق) و(الباطل) و(الكون) 
و«الرداء» و(الرين) و«الكمال) و(البرزخ) و«الجبروت) و(الملك) 
و(الملكوت) و«المطلع) و«المثل) و( العرشس) و(الكرسي) و(القدم) 
و(العيد) و(الحد) و(الصفة) و(النعت) و(الرؤية) و(اللسن) و(الهو) 
و(الفهوانية) و(السواء) و(العبودة) و(الانتباه) و(اليقظة) و(التصوف) 
و(التحلي). 

وبضمنها 9" مصطلحا ثنائياً أو مزدوجاً فما جاء منها وعلى وفق 
دلالة التقابل» ك.: (العارف والمعرفة) و(العالم والعلم)؛ ومنها ما جاء 
وعلى وفق دلالة الاضافة» ك.: (عين التحكيم) و(علم اليقين) و(عين 
اليقين) و(حق اليقين)؛ ومنها ما جاء وعلى وفق دلالة الوصف ك: 
(عالم الأمر) و(عالم الخلق) و(مالك اخُلك)؛ ومنها ما جاء وعلى وفق 
دلالة التكرار» ك: (جمع الجمع) وَرلك اللْت) و(سر السر)"". 

الى جانب 5" عبارات صوفية بصيغة جملة أو شبه جملة شكلّت 
مصطلحاً صوفياً له معناه ودلالته يعدما جرت مجرى المصطلح على 
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لسانه» حددها ب: (العدل والحق المخلوق به) "فعبارة عن أول موجود 
خلقه الله وهو قوله تعال ى: لوَمَا خَلَْنا السَمَاوَات وَالْأَرْضٌ وَمَا بَبَهُمَا ِل 
بالْمَقْ) "» و(الدرّة البيضاء) أي "العقل الأول "» و(حجاب العرّة) "هو 
العمى والحيرة "و(كلمة الحضرة) وهي "كن "25. 

نما يؤشر بوضوح جهود ابن عربي في تيسير المصطلح الصوفي 
وعللى وفق ألفاظ ثابتة دقيقة في تعريفها ومضمونهاء إذ يقدم مجموعة 
اصطلاحاث الصوفية هي ,مثابة ألفاظ أساسية في لغتهم الصوفية» 
ويكشف عن منظومة متكاملة للمصطلح الصوفي توضح حقيقة 
تكوين المصطلحات الصوفية وتعكس دقته في تحديدها وتثبيتها 
في معجمية صوفية منسقة وشاملة؛ وفي الوقت نفسه تعد رسالته 
اصطلاحات الصوفية قاموساً للغة ابن عربي الموصوفة بالدقة في تحديد 
الألفاظ ومعانيها. لذا يصب جهد ابن عربي في استقرار المصطلح 
الصوفي في عصره في لغة صوفية واضحة موجزة ودقيقة. 

ومماهو جدير بالذكر فإن ابن عربي أول من عَنُونَ نصه الصوفي 
بصريح لفظ (اصطلاح) أو(اصطلاحات) في رسالة خاصة؛ وأول 
من خلط المصطلحات الصوفية.مصطلحات الفلاسفة كالمصطلحات 
الطبيعية وموضوعات الفلسفة, في دلالة واضحة على نهجه التوفيقي 
بين منحاه الذوقي وتوجهه العقلي في صياغة مصطلحاته في الوجود 
والمعرفة والنفسس المتناغمة أو المتسقة مع دلالات المجاهدة الروحية 
والغناء والوحدة. من خلال ما أورد من ألفاظ حددها بمقولة 
: (المكان) "فعبارة عن منزل في البساط لا يك ون إِلّا لأهل الكمال 
الذين تحققوا با مقامات والأحوال وجاوزوها إلى المقام الذي فوق 
الجلال والجمال فلا صفة لهم ولا نعت "؛ ومقولة (الزمان) ومعناه 
"السلطان "؛ ومقولة (العلة) "تنبيه الحق لعبده بسبب وبغير سبب "؛ 
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ومفهوم (القدم) وهو "ما ثبت للعبد في علم الحدق "؛ ومبدأ (النور) 
"كل وارد إلهي يطرد الكون عن القلب "؛ ومبدأ (الظلمة) "قد تطلق 
على العلم بالذات» فإنها لا تكشف معها غيرها "؛ وفكرة (الظل) 
'وجحود الراحة خلف الحجاب ". وما ثبت من موضوعات فلسفية 
كقيمة: (الحق) وهو "ماوجب على البعد من جانب الله وما أوجبه 
الحق على نفسه "؛ ومبدأ (الوجود) وهو "وجدان الحق في الوجد "؛ 
وقيمة (الجمال) هو "نعوت الرحمة والألطاف من الحضرة الإلهية "؛ 
إلى جانب مفهوم (الهوية) أي "الحقيقة في عالم الغيب"9". 

مع تضمن مصطلحه الصوفي لألفاظ لغوية تغيّرت دلالتها اللغوية 
إلى دلالة اصطلاحية لتصف حال هذا الصوفي أو مقام ذاك وعلى وفق 
ما حددها ابن عربي. ومن هذه الألفاظ: لفظ (الجمع) ومعناه الصوفي 
"إشارة إلى حق بلا خلق ". ولفظ (الاسم) "الحاكم على حال العبد في 
الوقت من الأسماء الإلهية ". ولفظ (الحرف) "اللغة؛ وهو: ما يخاطبك 
بهالحق من العبارات "2 وحرف (النون) وهو "علم الجمال ". ولفظ 
(النعت) "ما طلب النسبة كالأول ". ولفظ (الصفة) "ما طلب المعنى 
كالعالم ". ولفظ (اللسان) الذي ورد في صيغة الجمع لدى ابن عربي 
أي بلفظ (اللسن) ومعناه "ما يقع به الإفصاح الالهي لآذان العارفين ". 
ولفظ (الوصل) ومعناه "إدراك الفائت "لدى ابن عربي*"©, 
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لعل في تحليل ماهية الإشارات الصوفية يكشف عمّا دق معناه 
واستحال على المتكلم إيضاحه باللفظ والعبارة. للدلالة على كون 
الإأشارة لدى الصوفية تعني التلويح (الرمز) وعلى وفق ما ورد من 
مصطلحات (الإشارة) و(الرمز) في الصياغة الاصطلاحية الصوفية 
لابن عربي. فمصطلح (الإشارة) وفقاً لتعبير ابن عربي ما "نكون مع 
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القرب مع حضور القلب» وتكون مع البعد ”". بينما المقصود من 
مصطلح (الرمز) "إمعاناً في الرمز» وإغراقاً في الألغاز "05. 

ومن ثم فإن لفظ (التلويح) يدل على (الايماء» ولايدل على التصريح» 
في الوقت الذي يشير فيه إلى ما لا يستطيع التحليل الموضوعي تناوله 
بدرجحة كافية لاإيغاله في أعماق الذات الصوفية أو تشبشها وراء 
الواقع. فعن طريق (الرمز) يمكن تصور اللامتناهي (الله) ويجسدء 
وبه يشار إلى المتناقضات. إذ لا سبيل إلى التعبير عن أحوال الصوفي 
الروحية الوجدانية إلا باللغة الرمزية لما تتضمنه من مكنون الأسرار» 
أي الإمعان في الرمز والإغراق في الألغازء فتتجاوز العقل ومنطقه 
وتصوغ منطقها العاطفي والوجداني الذوقي الخاص8". 

يرى ابن عربي في طبع الكلام الصوفي بالرمزء تارة ما ألم 
بالصوفي من نوازل في وجده وذوقه؛ وتارة إلى غسيرة الصوفي على 
الأمسرار الإلهية أن تذاع وتفشو بين المحجوبين"". لذلك انفرد 
ابن عربي بكونه من أشد الصوفية "إمعاناً في الرمز» وإغراقاً في 
الألغاز" إذ لم يكتف باصطناع أسلوب الرمز والإشارة وإيئاره على 
العبارة فحسبء بل سعى نحو الكشف عن حقيقة الرمز والإشارة 
أيضاً من خلال "'التحدث عمًا رمزت إليه» والإشارة إلى ما ألغزت 
له" إلى جانب صياغة الرمز والإشارة تارة نثرأ» وتارة شعراً. علماً 
أن الرموز اللغوية لديه على ضربين: رمز إنساني يستقي عناصره من 
العالم المادي المحسوس المعاش» ورمز كوني يستقي عناصره مما في هذا 
العالهمن سماوات وأرضء كدلالة على تلون الرمز وتنوعه بتنوع ما 
يعرض له من موضوعات”". حتى بدا لي ابن عربي وكأنه أراد من 
الرموز والإشارات التعبير عن المعاني الباطنة والدقائق المستترة وراء 
ظاهر اللفظ أو العبارة؛ إذ تصبح تلك المعاني وكأنها الباعث الأصلي 
على إيجاد لغة الرمز والاؤإشارة والصور. ونتيجة لشوقه لله سبحانه؛ 
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الحالح به والمفتش عنه والمحب له عبّر عن ذلك الشوق وهذا الحب 
من خلال لغة الغزل والخمر فكانت ألصق بشعره الصوفي ليصبح من 
أشهر الناطقين رمزاً في الحب الإلهي في الفكر الصوفي في الإسلام. 
الأمر الذي أدى به إلى وضع شرح لبعض أشعاره الصوفية لما فيها من 
مسحة غزلية» دفاعاً عن نفسه من تهمة غير صحيحة”". 

في الوقت الذي يصبح الحرف (الرمز الصوفي) لدى ابن عربي أداة 
تعبيرية ذات دلالة رمزية فيه؛ بما يعني الانصيراف عن ظاهر احرف 
إلى باطنه المختفي وراء الظاهر لمعرفة معناه ودلالته» من خلال تأويل 
الحروف للكشف عن أسرارها الكامنة”. وثما هو جدير بالذكر, فإن 
أسماء الله الحسنى استوقفت ابن عربي فحاول ربطها بالعوالم المختلفة 
وحقائقها حتى تحفق من كونها تسعة وتسعين اسماً وقد عدّها جميعها 
الاسم الأعظم له سبحانه بحيث؛ وعلى وفق ما قررء دخلت مختلف 
أرجاء الكون لأن كل اسم من أسمائه تحلى له وهذا يدل على وقوفه 
على معان تمثلها حروفهاء فكان عالم الحروف هذا حقيقة واحدة 
هو الحق الظاهر للعالم بالحروف. فأصبحت الحروف لديه خالقة 
للكلمات التي لا نهاية لها ومقابلة للموجودات غير المتناهية أيضا””". 
هكذا أدخل ابن عربي فكرة الحروف للدلالة على وجه من وجوه 
مذهبه. 

ولهذا يرى ابن عربي أن الله سبحانه قد ذكر نفسه بالألف» وذكره 
خلقه بالهاء". للدلالة على أن الله عرّ وجل خلق الحرف أولاً ثم خلق 
بعده ادم فجرت الحروف على لسانه. وكلاهما تحققا في الوجود 
بالكلمة الناطقة من قبله سبحانه وهي (كن)*". وعلى وفق رأيه هذا 
فسر خلق آدم على صورته في الحديث: (خلق الله آدم على صورته) 
بمعنى على صورة اسم النبي محمد صلى الله عليه وسلم, أما الخلق 


والعالم فيتحققان من حروف اسم الجلالة (الله)71". 
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ويعسدٌ ابن عربي بحق المعبر عن البعد الرياضي العددي في صياغة 
أفكاره ومذهبه وفي التعبير عن تحربته لما يكتسب العددين (") و(4) 
من أهمية خاصة لديه. فهو يرى في العدد () أصل الكون ووجوده 
عبر وحدة الذات الإلهية والإرادة الإلهية والكلمة الإلهية. ويرى في 
العدد (4) ارتباطاً بالحكمة الإلهية لقيام النور ممثلاً» ب: المشكاة» 
والمصباح» والزجاجة والزيت» تارة؛ وتارة بالقواعد العملية للخلوة 
الصوفية ممثلة» ب: الصمت والعزلة والجوع والسهرء وبالكتب المقدسة 
وعراحل التجلي تارة ثالة ", 

ولماكانالرمر الهندسي مدل ب: (الدائرة) و(الخنط) و(النقطة) 
كرموز تعبيرية عن التجربة الصوفية» حيث تتداخل هذه الرموز مع 
بعضها مكونة بنياناً فكرياً وترابطاً منطقياً في الانبشاق عن بعضها 
بعضاًء أما لإعطاء فكرة معينة؛ وإما لتعكس تصور الصوفي في إدخال 
هذه الرموز في فكره لتحقيق مبتغاه. فيرى ابن عربي كون الحق نقطة 
الدائرة» لذا خلق الوجود دائرة محصورة بين الكاف والنون*". حتى 
غدت الدائرة الهددسية منظوراً عقليًء وطريقاً يؤدي إلى الله سبحانه في 
الفكر الصوفي في الإسلام. في حين استمد ابن عربي تصوره الفكري 
واراءه الوجودية من المصطلح الفلسفي للنقطة والخط. فالنقطة لديه 
أداة تشبيهء معنى يشبه بها الإنسان وأعضاءه؛ فقد شبه القلب بالنقطة 
". بينما الخنط لديه هو الإنسان المخلوق لله في أحسن تقويم ف 
"هو الخط الفاصل بين الحضرة الالهية والكونية ... وهذه حقيقة" وفقاً 
لايرى”". 

والشطح أيضاً تعبير رمزي يلجأ إليه الصوفي يعكسس لما وصل 
إليه حاله من شدة الوجد» وكأنه معنى باطناً تستره الألفاظ وتحجبه 
الكلمات. فيرى ابن عربي أن "لسان حال الشطح" يفصح عن كون 
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"كل من شطح فعن غفلة شطح١١".‏ فكلمة الشطح نفسهاء من وجهة 
نظراين عربي» "كلمة صادقة"75", 
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لعل تتبع المصطلح الصوفي في مؤلفات الصوفية يكشف عن 
صياغات مفاهيمية ودلالات فكرية شكلت معجمية لغوية خاصة 
بالفكر الصوفي عرف بها وتشخص من خلالهاء فاتسعت دائرة 
المصطلح وتشعبت ألفاظها وامتدت متفاعلة مع دوائر الفكر 
الأخرى. فمن دائرة اللغة إلى دائرة الصياغة النثرية ودائرة التعبير 
الشعري؛ ومن دائرة الرمز إلى دائرة التفلسف. لهذا اتجه الصوفية إلى 
التأمل والعرفان للوقوف على باطن الشريعة وتأملها عن طرق تصفية 
النفمس من كل ما يلحق بها من نقص؛ فغاصواء أو غرقوا في "تدمية 
الشعور الديني في النفسس كتجربة ذاتية قلبية بين المرء ونفسه '"”", 
لأن التصوف الإسلامي "قام على أساس منهج استبطان كاملٍ للنفس 
في علاقتها بالله" 9"» "ومن هنا كان طريق التصوف سُلَّماً صاعداً ذا 
درجات نهايتها عند الذات العليّة" *". حيث يصعب فهم مقاصدهم 
ومراميهم من قبل من ليس هو المتصوفة. 
ولعل توجه ابن عربي إلى اللغة التأويلية في عباراته وإشاراته 
وأفكاره هو أمر حتمتةُ عليه ماهية التجربة الصوفية» لأن اللغة العادية 
ممالايسعها التعبير عن أعماق النفس الإنسانية ومعاناتها ولاسيما في 
درجة الكشف العلياء ولهذا أجمع القدماء والمعاصرون على مصطلح 
(الاستعصاء على التعبير) أي (الخرس) وفقاً لابن عربي 0 ويفا 
للنهج التأويلي في الفكر الصوفي من جانب؛ وتعميقاً لمحاولة الصوفي 
تأويل كلامه وفكره .ها يتفق مع النص القرآني» من جانب آخر. 
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ولهذا كان اهتمام ابن عربي بالنص القرآني لغةٌ وتركيباً ومعني؛ 
للتعبير عن فكره وتحربته الذاتية» من خلال استنباط معاني القرآن 
بجرها إلى الوجود عبر تحربته الذاتية المعاشة. فعن طرق التأويل يبدأ 
الحوار بين التجربة الصوفية والقرآن الكريم» وكأن كلا منهما يُفسر 
الآخرء مع كون التأويل الصوفي لا يخل باللغة وتراكيبها ولاايخرج 
النصس من الأخبار الموثوقة وأسباب النزول» بل يبقى على ظاهره؛ 
ويستنبط عنه معنى من المعاني الخفية المحتملة) ويكشف فيه ما انغلق 
من معنى؛ لذا يعد التأويل المنهج الأمشل والأسلوب الأصوب لجعل 
آراء الصوفي وأفكاره تتفق مع القرآن تارة» وتارة باستنباط بعض من 
آرائه وأفكاره من نصوصه. لوقوفه بفضل المجاهدة النفسية على 
معارف وأسسرار النصوصى ومعانيها. فابن عربي يتفق مع مايرى 
التصوفة في "أن الوقوف على ظاهر نصوص الشرع حجابٌ يمنع من 
الوصول إلى حقائق الأمور وأن العلم الظاهر يداخله الظن والشك» 
والمنناهدة ترفع الظن وتزيل الشك "". ولهذا قيل: "عن التصوف" 
علم الإشارة» لأن مشاهدات القلوب ومكاشفات الأسرار لا يمكن 
العبارة عنها على التحقيق بل تعلم بالمنازلات والمواجيد» ولا يعرفها 
إلا من نازل تلك الأحوال وحل تلك المقامات "". 
ويعذٌ ابن عربي أحد أبرز متصوفة التأويل الرمزي الإشاريء إن 
ل يكن شيخهم أيضاً؛ إذ نما وتطور لدى ابن عربي في (الفتوحات 
المكيّة)"” و(فصوص الحكم) والرسائل وخصوصاً في (كتاب الإسرا) 
حيث عرض واقعة الإسمراء الفردية عرضاً يكشف فيه عن مشاركة 
الصوفي للنبي في ذوقها”'». فقال بصدد هذا التأويل ما نصه : إن 
"العارفين به من طريق الوهب الإلهي الذي منحهم أسراره في خلقه. 
وفهمهم معاني كتابه وإشارات خطابه ... للما كان الأمر في الوجود 
على ما سبق به في العلم القديم» عدل أصحابنا إلى الإشارات» 
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فكلامهم. في شرح كتابه العزيز الذي لا يأتيه الباطل مسن بين يديه 
ولامن خلفه إشارات» وإن كان ذلك حقيقة وتفسيراً لمعانيه النافعة؛ 
ورد ذلك كله إلى نفوسهم مع تقديرهم إياه في العموم, وفيما نزل 
فيه كما م يعلمه أهل اللسان الذين نزل الكتاب بلسانهم, فعلمُه 
سبحانه عندهم الوجهين؛ كما قال تعالى : <سَِْهِمْ ياتا في الْآقَاقٍ رفي 
أشبهئ:ْ4"؛ يعني الآيات المنزلة في الآفاق وفي أنفسهمء فكل آية منزلّة 
لها وجهان : وججحه يرونه في نفوسهم» ووجه أخريرونه فيما خرج 
عنهم؛ فيسمون ما يرونه في نفوسهم في ذلك أنه تفسير ... وذلك 
لجهلهميمرو اقع خطاب الحق» واقتدوافي ذلك بسان الهدى. فإن الله 
كان قادراً على تخصيصس ما تأوله أهل الله في كتابه» ومع ذلك فما 
فعل» بل أدرج في تلك الكلمات الإلهية التي نرلت بلسان العامة علوم 
معاني الاختصاص التي فهمها عباده حين فتح لهم فيها بعين الفهم 
الذي رزقهم ". 

"فإن أصحابنا ما حصل لهم ذلك العلم إلا بالتعلم» وهو الإعلام 
الرحمانيٍ الرباني» قال تعالى : «افرأ باس رَبَكَ ادي حَلَقَ حَلَقَ الإنسَانَ مِنْ 
عَلَي اريك الأكرَمٌ لدي عَلْم بلقم عَم الإنسَان مال تخي فإنه القائل : 
جِأَحْرَجَكُم من بطو ن أُمَهَاتَكعْ لَاتَعْلَمُونَ شيعا » وقال تعالى : «خَلَقَ الإسَادعَلْمَهُ 
البيسَانَ»4 *؛ فهو سبحانه معلم الإنسان» فلا نشك أن أهل الله هم ورئة 
الرسل عليهم السلام؛ والله يقول في حق الرسول :(ِوَعَلْمَكَ مَالَ تكن 
تَعْلمٌ ي” 2 وقال في حق عيسى يمه الكتاب وَالْكمَة ةالول" 2 
وقال في حق الخضر صاحب موسى عليهما السلام (وَعَلَمنَاةُ من دنا 
عَلْما”. فصدق علماء الرسوم عندنا فيما قالوا: إن العلم لا يكون 
إلا بالتعلم. وأخطؤواة في اعتقادهم أن الله لا يعلم من ليس بنبي ولا 
رسولء يقول الله "طينتي الحكمة من يَمَاه *» وهي العلم؛ وجاء ب(من) 


وهي نكرة ". 
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"ولما كان أصل تنزيل الكتاب من الله على أنبيائه» كان تنزيل الفهم 
علسى قلوب بعض المؤمنين به» فالأنبياء عليهم السلام ما قالت على الله 
مالم تقل لهاء ولا أخرجت ذلك من نفوسها ولا من أفكارهاء ولا 
تعلمت فيه بل جاءت من عند الله» كما قال تعالى : 9تَزِلٌ مَنْ حكيم 
حميس د *» وقال فيه أنه طلا أيه الَْاطلٌ من بَيْنِيَدَيْهِ وََّا م حَلْفهبي” وإذا كان 
أصل المتكلم فيه من عند الله» لا من فكر الإنسان وررديته» فينبغي أن 
يكون أهل الله العاملون به أحق بشرحه وبيان ما أنزل الله فيه من علماء 
الرسوم؛ فيكون شرحه أيضاً تنزيلاً من عند الله على قلوب أهل العلم 
كما كان الأصل". 

"والفيض الإلهي والمبشرات ما سد بابهاء وهي من أجزاء النبوة» 
والطريق واضحة. والباب مفتوح؛ والعمل مشروع. والله يهرول ليلة 
من أني إليه يسعىء وما يكون من نجوى ثلاثة إلاهو رابعهم؛ وهو 
معهم أينما كانواء فمن كان معك بهذه المثابة من القرب- مع دعواك 
العلم بذلك والإيمان به- ل ا 
عن غيره ولا تأخبذ عنه فتكون حديث عهد بربك؟"47. 

وفي قوله سبحانه: طوَهْرَ الذي يُرْسِلُ اليا بُشَْا بَيْنَمَدَيْ رَحْمَتِسِحَتى إذَا 
قلت سَحَابًائقَالَا سُفنَاهُ لبلد م ميت ناب ةربا بم من كل المَرَاتٍ كدِكَ 
رج لوت كرون وَابُ اليب يخ اج تَبائهُ بإذن رَبسوَالْي حَبْتَ حَبْتٌ لَا يَخْوْجٌ 
إلاتكدًا كَذَبِكَ نُمَرْفُ الآناتِ لقَْم يَشْكرُوني” أراهُ يقول: "إنه لما أدركته 
الفطرة التي لابد منها لكل داخل في الطريق؛ وتحكمت فيه؛ رأى الحق 
سبحانه.؛ فتلا عليه هاتين الآيتين» قال: فعلمت أني المراد بهذه الآية» 
وقلت: ينبه.ما تلاه علينا على التوفيق الأول الذي هدانا الله به على يد 
عيسى وموسى ومحمد سلام الله عليهم جميعهم؛ فإن رجوعنا إلى هذا 
الطريقء كان .مبشرة على يد عيسى وموسىء ومحمد عليهم السلام. 
(سين يدي رحمته) وهي العناية بنا(حتى إذا أقلت سحابا ثقالا) وهو 
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ترادف التوفيق ذِقَْفَناه إل بَلَدِئيتِ» وهو أنا (ِقَاَخيَئًا به الأَرْضَ بعد مَْته4 
وهو ما ظهر علينا من أنوار القَبُول» والعمل الصالح, والتعشق به ثم 
مثل فقال: (كذلك نخرج الموتى لعلكم تذكرون) يشير بذلك إلى خبر 
ورد عن النبي صلى الله عليه وسلّم في البعث - أعني حشر الأجسام 
- من أن الله يجعل السماء تمطر مشل مني الرجال. الحديث. ثم قال: 
(والبلد الطيب يخرج نباته بإذن ربه) وليس سوى الموافقة والسمع 
والطاعة لطهارة المحل (والذي خبث) وهو الذي غلبت عليه نفسه 
والطبع» وهو معتني به في نفس الأمر (لا يخرج إِلَا نكدا) مثل قوله: 
"إن لله عباداً يقادون إلى الجنة بالسلاسل” وقوله في الآية من سورة 
الرعد لَه يَسْجدُ من في السَمَاوَاتَ وَالْأَوْض طوْعًا وَكَرْهًا4" فقلنا طوعايا 
إلهنا"10). 

ولقوله سبحانه: (ومن يعظم شعائر الله فإنها من تقوى القلوب 
لكم فيها منافع إلى أجل مسمى ثم محلها إلى البيت العتيق)” أجدٌ أن ابن 
عربي يوول (شعائر الله) "فيقول: شعائر الله أعلامه» وأعلامه الدلائل 
الموكلة إليه "؛ ويؤول قوله: (ثم محلها إلى البيت العتيق) "فيقول: (ثم 
محلها إلى البيت العتيق)» وهو بيت الإيمان عند أهل الإشارات» وليس 
إلا قلب المؤمن الذي وسع عظمة الله وجلاله "45. 

وفي قوله عرّ وجل: (يأبني إنها إن تك مثقال حبة من خردل فتكن 
في صخرة) * أجدٌ ابن عربي يول قوله سبحانه : (فتكن في صخرة)» 
فيقول: "أي عند ذي قلب قاس لا شفقة له على خلق الله. قال تعالى: 
ِنَم قَسث قُلُوبكُم من بغد ذلك قَهي كَالْمجَارة أو أَسَدٌ َسْرَهي”1». 

وينهج ابن عربي أيضاً نحو التأويل العقلي الفلسفي» وهو تأويل 
كل من أقام تصوفه على مباحث نظرية وأفكار فلسفية» فكان بديهيا 
أن ينظر إلى القرآن نظرة تسجم مع أفكاره وتتفق من نظرياته؛ على 
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الرغم من صعوبة إيجاد كل ما يتفق مع هذه الأفكار وتلك النظريات 
في القرآن بشكل واضصح وصريح, لأن القرآن أنزل لهداية بني البشرء 
لا لإئبات فكرة» أو ترسيخ نظرية. ومع ذلك فإن ابن عربي- وانطلاقا 
من حرصه على أفسكاره ونظرياته- يسعى إلى إيجاد ما يستند إليه 
ويشهد له في القرآن حتى يبتعد في فهمه الآيات القرانية عن معناه 
الأصلي» ويبتعد في شرحه لها عن ظاهرها لتتفق مع ما يريد. 

وإني أرى أن التأويل العقلي الفلسفي يبعد القران عن هدفه الرامي 
إليه في سوره وآياته» تحقيقاً لهدف الصوفي في إثبات أفكاره ونظرياته 
على أساس كتاب الله وبناء تصوفه وعلى وفق ذلك الهدف وما 
يعزز فلسفته الصوفية. ومع ذلك فقد قبلت تأويلات المتصوفة العقلية 
الفلسفية على أساسس ما تحتمله الآية القرآنية» طالما أنها لا تعارض 
القرآن ولا تتنافى معه. 

ويعدٌ ابن عربي أوسع وأدق وأعمق من غيره» نظرةٌ إلى القرآن 
الكريم من خلال التأويل العقلي الفلسفي» بل هو شيخ هذا النهج 
في التأويلء لدعم نظريته الصوفية الفلسفية في وحدة الوجود. كما 
يلاحظ في مؤّلفيه (الفتوحات المكيّة) و(فصوصس الحكم)؛ فهو تارة 
يتطرّف في المدلول الحقيقي للاية القرانية لدى شرحهاما يتفق ونظريته 
في وحدة الوحود”؛, وتارة ينحو منحى فلسفة الفيض (الصدور) 
الإسلامية ممثلة بأبي نصر الفارابي (ات7754ه) وأبو علي الحسين بن 
سينا (ات147/8ه) وشهاب الدين السهروردي المقتول (ق/ام هه) 
**» وتارة ينتزع من تأويل الآية القرآنية منهجاً عقلياً بجردا من 
المشاهد المحسوسء» وهو مايُّلاحظ في تأويل قوله سبحانه: مَالرَحْمَنُ 
لم الُوْآنَي” :9؟) 

ويؤول ابسن عربي بعضى الآيات القرانية.مما يتفق والنظريات 


١8 


الفلسفية الكونية» ففي قوله عر وجل : هوَلقَدْآتيِنَا مُوسَى الكتابٌ وَقَفَيْنَا 
من يفده سانيا عيسى ابن َم الات وَابذاُ بروج ادس ألما جك 
سول ا لَاَْرَى َنَْسكمْ. نجهم َسُولَ من عدد اله مُصَدقَ لا َه ِب ريق 
من الِْينَأُونُوا الْكَابَ كتاب لَه وَرَاء هورم كَنْمُعْ لَايَعْلَمُون4 *» يقول ابن 
عربي: "والظاهر أن جبرائيل هو العقل الفالء وميكائيل هو روح 
الفلك السادس وعقله المفيضى للنفس النباتية الكلية الموكلة بأرزاق 
العباد» وإسرافيل هو روح الفلك الرابع وعقله المفيض للنفس الحيوانية 
الكلية الموكلة بالحيوانات» وعزرائيل هو روح الفلك السابع الموكل 
بالأرواح الإنسانية كلها يقبضها بنفسه أو بالوسائط التي هي أعوانه 
ويسلمها إلى الله تعالى"4. 
وعن قوله عرّ وجل في شأن إدريس عليه السلام: (ورفعتاه مكانا 
عليا) * أحدٌ أن ابن عربي يقول: "وأعلى الأمكنة المكان الذي تدور 
عليه رحى عالم الأفلاك» وهو فلك الشمسء وفيه مقام روحانية 
إدريسسء وتحته سبعة أفلاك» وفوقه سبعة أفلاك, وهو الخامس عشر 
كودكر الأفلاك التي تحته والتي فوقه؛ ثم قال: "وأما علو المكانة 
ل م : لوَأَتْمُ م الْأعْلَونَ وَالُمَعكُني” في 
هذا العلو» وهو يتعالى عن المكان لا عن المكانة "450), 
وفي قوله سبحانه : «مَرَجٌ الْبحرَيْنٍ يليان يها بَررْحٌ لَا ينان ”» 
يقول ابن عربي :"مرج البحرين "بحر الهيولي الجسمانية الذي هو 
الملح الأجحاج» وبحر الروح المجرد الذي هو العذب الفرات "يلتقيان" 
في الوجود الإنساني "بينهما برزخ" هو النفسس الحيوانية التي ليست 
في صفاء الروح المجردة ولطافتهاء ولا في كثرة الأجساد الهيولانية 
وكثافتها "لا يبغيان "لا يتجاوز أحدهما حده فيغلب على الآخر 
بخاصيته؛ فلا الروح يجرد البدن ويخرج به ويجعله من جنسه؛ ولا 
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البدن يجسد الروح ويجعله ماديا ... سبحان خالق الخلق القادر على 
مايشاء", 

يدول أن تأويل ابن عربي لما تقدم من آيات قرآنية؛ ينحو فيها 
منحى فلسفة الفيضي (الصدور»» وعلى وفق ما ظهرت في الفكر 
الفلسفي في الإسلام لدى الفارابي وابن سينا وفلسفة السهروردي 

وأجدٌ أن ابن عربي يتأئر في تأويله للقرآن الكريم بنظريته الصوفية 
الفلسفية (وحدة الوجود)»؛ ساعياً إلى شرح الآيات القرانية.ما يتفق 
وهذه النظرية؛ مما يؤدي به إلى الخروج عن المدلول الحقيقي للآية كما 
أرادها الله سبحانه. 

فلدى تأويله لقوله عرّ وجل: رَبنَامَا حَلّفْتَ هَذَا باطلاه” يقول: "أي 
شيئاً غيرك» فإن غير الحق هو الباطلء؛ بل جعلته أسماءك ومظاهر 
صفاتك (سبحانك) تنزهك أن يوجد غيرك؛ أي يقارن شيء فردانيتنك 
أو يئني وحدانيتك "7“, 

وفي تأويله لقوله عر وجل: قَاذملي في عتاديء وَادِْْي جني" أجحد 
ابن عربي يقول : "وادخلي جنتي التي سترى» وليست بحنتي سواك» 
فأنت تسترني بذاتك الإنسانية فلا أعرف إلا بك؛ كما أنك لا تكون 
إلا بي فمن عرفك عرفني» وأنا لا أعرف فأنت لا تعرفء فإذا دخلت 
جنته دخلت نفسكء فتعرف نفسك معرفة أخرىء غير المعرفة التي 
عرفتها حين عرفت ربك,معر فتك إياهاء فتكون صاحب معرفتين : 
معرفة به من حيث أنت» ومعرفة بك من حيث هو لا من حيث أنت» 
فأنت عبد رأيت ربأ وأنت رب لمن له فيه أنت عبد» وأنت رب وأنت 
عبد لمن له في الخطاب عهد .."00. 

وفي تأويله لقوله عرّ من قائل: طِقَد أَفَْح مَن رَكَامَاء وَقَدْ حَابٌ مَن دَسّاهَا 


١١ 


”قال ابن عربي: "تحقيق هذا الذكر أن النفسس لا تركو إلا بربهاء فبه 
تشريف وتعظيم في ذاتهاء لأن الزكاة ربوء فمن كان الحق سمعه وبصره 
وتجميغ قواءة والضورة في الشاهد ضورة خلق» فقد ركع النفسيمن 
هذانعته» وربت وأنبتت ت من كل زوج بهيج. كالأسماء الإلهية لله. 
والخلق كله بهذا النعت في نفس الأمر. ولولا أنه هكذا في نفس الأمر 
ماصح بصورة الخلق ظهور ولا وجود, لذلك خاب من دساهاء لأنه 
جعل ذلك فتخيل أنه دسها في هذا النعت» وماعلم أن هذا النعت 
لنفسه نعت ذاتي لا ينفك عنه ويستحيل زواله؛ لذلك وصفه بالخيبة 
حيث لم يعلم هذاء ولذلك قال (قد أفلح) ففرض له البقاء؛ والبقاء ليس 
إلا الله» أو لما كان عند الله وما ثم إلا الله أو ما هو عنده, فخزائنه غير 
نافدة» فليس إِلّا صورة تعقب صوراً "9". 

كذلك أجدُ في تأويل ابن عربي لبعضى الآآبسات القرانية منهجا 
جردا منتزعاً من المشاهد المحسوسء فمثلاً عند نظره لقوله عرٍّ وجل: 
لالرَحْمَنُ عَلّمَ القرَآنَ حَلّقَ الإنسَانَ» عَلْمَهُ لبان الشّمْسٌ وَالْقَمَرُ بحْسْبَانِء وَالنْجُمْ 
وَالشجَرُيَسْجُدَانِ وَالسَمَاء رََمَهَا وَوَضَعَ الميرَانَه ألا تَطَفَوا في الميرّانء وَأقِيمُوا الْوَْنَ 
بالقشط وَلَا نُخْسِرُوا الميرانَي” . قال ابن عربي ما نصه : لِالوَحْمَنُ عَلْمَ الُْرآنَ» 
ل ا ا ا 
الْيَانَ4 أي نزل له البيان فأبان عن المراد الذي في الغيب طِالشّمْسٌ وَالْقَمَرْ 
بحُْسْبَانِ4 ميزان حركات الأفلاك لِرَالنَجُمُ وَالشْجَريَسْجُدَانِ لهذا الميزان» 
ل لي ل ا ا ل 0 

له وهو النجم» فاختلفت السجدتان .لِوَالسْمَاءَ رَفمَهَاِ وهي قبة الميزان 
لرَوَضَعَ الوّا» ليزن به الثقلان مِألانطَ في اليرَانِ4 بالإفراط والتفريط 

من أجل الخسران (رَأَقِمُوا الْوَزْنَ بالقشط» مشل اعتدال نشأة الانسان» 
إذ إن الإنسان لسان الميزان «وَلَا نُعْسرُوا اليرّانَ» أي لا تفرطوا بترجيح 
إحدى الكفتين إلا بالفضل. وقال تعالى: (ونضع الموازين بالقسط)” 
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فأعلم أنه ما من صنعة ولا مرتبة ولا حال ولامقام إلا والوزن حاكم 
عليه علما وعملاء فللمعاني ميزان بيد العقل يسمى المنطق» يحوي 
على كفتين تسمى المقدمتين» وللكلام ميزان يسمى النحو يوزن به 
الألفاظ لتحقيق المعاني التي تدل عليه ألفاظ ذلك اللسان» ولكل ذي 
لسان ميزان وهو املقدار المعلوم الذي قرنه الله بإنزال الأرزاق فقال: 
ؤِوَمَاتْنرْلْهُ إلا بقَدَر مُغلوم4”, » (وَلكِن يْئَرَل بقَدَرِمَا يَقَاءُ” وقد خلق جسد 
الاسجاد عن سروة لكر ان وجتمل كندية: يعينه وشماله» وجعل 
لسانه. قائمة ذاته» فهو لأي جانب مالء وقرن الله السعادة باليمين» 
وقرن الشقاء بالشمال» وجعل الميزان الذي يوزن به الأعمال على 
شكل القبان ولهذا وصف بالثقل والخفة» ليجمع بين الميزان العددي 
وهو قوله تعالى « بحسبان» وبين ما يوزن بالرطل» وذلك لا يكون إِلّا 
في القبان» فلذلك لم يعين الكفتين» بل قال : فأما من ثقلت موازينه .. 
في حق السعداء؛ وأما من خفت موازينه. في حق الأشقياء: ولو كان 
ميزان الكفتين لقال: وأما من ثقلت كفة حسناته فهو كذاء وأما من 
ثقلت كفة سيئاته فهو كذا. وإغما جعل ميزان الثقل هو عين ميزان الخفة 
كصورة القبان» ولو كان ذا كفتين لوصف كفة السيئات بالثقل أيضاً 
إذا جحت على الحسنات» وما وصفها قط إِلّا بالخفة فعرفنا أن الميزان 
على شكل القبان "0 
وأجدٌ تأثر ابن عربي بفلسفته في وحدة الوجود بشكل واضح 

وصريح عندما عرض له قوله عرٍّ وجل: ِوَإلَهُكُمْ ِلَهُوَاجِدُي * فقال: 
"... إن الله تعالى خاطب في هذه الآية المسلمين» والذين عبدوا غير الله 
قربة إلى الله فما عب دوا إلا الله فلما قالوا: ما نعبدهم إلا ليقربونا إلى 
الله زلفى فأكدوا ذكر العلة» فقال الله لنا: إن إلهكم والإله الذي يطلب 
المشيرك القربة إليه بعبادة هذا الذي أشرك به واحدء كأنكم ما اختلفتم 
في أحديته. فقال: وإلهكمء فجمعنا وإياهم إله واحد؛ فما أشركوا إلا 
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الحقيقة هو المقصود لا من ظهر أنه قصدء كما يقال: من صحبك لأمر 
أو أحبك لأمر ولى بانقضائه. ولهذا ذكر الله أنهم يتبركون منهم يوم 
القيامة, وما أخذوا إلا من كونهم فعلوا ذلك من نفوسهم, لا أنهم- 
جهلواقدر الله في ذلكء ألا ترى الحق لما علم هذا منهم كيف قال: 
وإلهكم إله واحد؟ ولبههم فقال: (قل سموهم) فيذكرونهم بأسمائهم 
المخالفة أسماء الله ثم وصفهم بأنهم في شركهم قد ضلوا ضلالاً 
نحتوا بأيديهم» وعلموا أنه لا يسمع ولا يبصر ولا يغني عنهم من الله 
شيئاء فهي شهادة من الله بقصور نظرهم وعقولهم. ثم أخبرنا الله أنه 
قضى الا نعبد إلا إياه مما نسبوه من الألوهية لهم أي جعلوهم كالنواب 
لله والوزراءء كأن الله استخلفهم؛ ومن عادة الخليفة أن يكون في رتبة 
من استخلفه عند المستخلف عليه: فلهذا نسبوا الألوهية لهم ابتداء من 
غير نظر فيمن جعل ذلك. وقول من قال: أجعل الآلهة إلها واحدا 
إغما كان من أجل اعتقادهم فيما عبدوه أنهم آلهة دون الله المشهود 
لهعندهم بالعظمة على الجميع؛ » قأشبه هذا القول ما ثبت في الشرع 
الصحيح من اختلاف الصورة ف في التجلّي» ومعلوم عند من يشاهد 
ذلك أن الصورة ما هي هذه الصورة» وكل صورة لا بد أن يقول 
المشاهد لها: أنها الله . لكن لما كان هذا من عند الله» وذلك الآخر من 
عندهم أنكر عليهم التحكم في ذلك؛ كما ثبت في قوله تعالى: : فَأيتَما 
ُولوا قَكم وَجَهُ المي هذا حقيقة؛ فوجه الله موجود في كل جهة يتولى أحد 
إليهاء ومع ذلك لو تولى الإنسان في صلاته إلى غير الكعبة مع علمه 
بجهة الكعبة لم تقبل صلاته. لأنه ما شرع له إِلَّا استقبال هذا البيت 
الخاص. بهذه العبادة الخاصة؛ فإذا تولى في غير هذه العبادة التي لا 
تصح إلا بتعيين هذه الجهة الخاصة: فإن الله يقبل ذلك التولي؛ كما أنه 
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لو اعتقد أن كل جهة يتولى إليها ما فيها وجه الله لكان كافراً وجاهلاً 
ومع هذا فلا يجوز له أن يتعدى بالأعمال حيث شرّعها الله» ولهذا 
اختلفت الشرائع» فما كان محرماً في شرع ماء حلله الله في شرع آخرء 
ونسخ ذلك الحكم الأول في ذلك المحكوم عليه بحكم آخر في عين 
ذلك المحكوم عليه قال الله تعالى : (لِكُلٌَ جَعَْنَا منكُمْ شرْعَةٌ وَمنهَابجا”فما 
نسسخ من شرع وأتبعه من أنبعه بعد نسخه:فذلك المسمى هوى النفس 
الذي قال الله فيه لخليفته داود دِإناجعَلنكَ لِيفةٌ في الْأَْضٍ فَاحكم بن الئاس 
المقّ” يعني الحق الذي أنزلته إليك زلا تتبع الْهَرَىيم” وهوما خالف 
ا وهو ما شرّعه الله لك على الخصوص 
. فإذاعلمت هذا وتقرر لديك؛ علمت أن الله إله واحد في شرع عيناًء 
وكثير صورة وكونأء فإن الأدلة العقلية تكثره باختلافها فيه وكلها 
حق ومدلولها صدقء والتجلّي في الصور كثيرة أيضاً لاختلافهاء 
والعين واحدة» فإذا كان الأمر هكذا فما تصنع؟ أو كيف يصح لي أن 
أخطئ قائلاً؟ ولهذا لاايصح خطأ من أحد فيه؛ وإنما الخطأ في إثبات 
الشير وهو القسول بالشريك؛ فهذا القول بالعدم: لأن الشريك ليس 
ثمء وذلك لا يغفره الله لأن الغفر ستر, ولايستر إلا من له وجود» 
والشريك عدم فلا يستر. فهي كلمة تحقيق (ِإِنَ للهلا يَفْفْرٌ أن يُْرَكَ ببي* 
لأنه لا يجده؛ فلو وجده لصح وكان للمغفرة عين تتعلق بهاء وما في 
الوجود من يقبل الأضداد إلا العالم من حيث ما هو واحدء وفي هذا 
الواحد ظهرت الأضداد؛ وما هي إلا أحاكم عين الممكنات في عين 
الوجود التي بظهورها علمت الأسماء الإلهية المتضادة وأمثالها "0*“. 


ولدى قرله عر ويخل: (تن بع الرَّسُولَ ففَذْأَطَاعٌ ال *» قال ابن 
عربي: : "لأنه لا ينطق إِلّا عن الله» بل لا ينطق إِلّا بالله» بل لا ينطق إِلّا 


الله منة فإنه صورته بان" 


يتضحٌ لي» من خلال تتبع اللغة التأويلية لابن عربي» مقدرته الدقيقة 
والعميقة على البرهنة.ما تخفيه الآية القرآنية من معنى باطن ينتكشف 
لهفي وقت الوجد؛ وتثبيت حقيقة كون القرآن نبعاً فياضاً لا تنفد 
حقائقه الإلهية. وعليه فإن التأويلات الصوفية لابن عربي قد تبدو 
غريبة للوهلة الأولى» .ما تكشفه من معان» لكنها ليست تبديلاً للمعنى 
الأصلي للاية. لذا أرى أن التأويلات مهما تعددت وتنوعت فهي من 
نم تعكس موقفاً ذاتياً حضاً يتحدد .ما يمتلكه ابسن عربي من مواهب 
واستعدادات روحية:؛ جمع فيها ولاقى بين الإشارات الخفيّة والمعاني 
الإلهامية. 


لإا 


لقد بحث ابن عربي في المعرفة الصوفية.ما يوافسق ذوقه وحاله 
وبحربته» فوص ل إلى مرتبة (العارف)» كون المعرفة الصوفية» توضح 
مرتبة ومقام الصوفي المعرفيين طالما تعلقت به بحكم الضرورة. وبلوغ 
مقام المعرفة يعني امتلاك ابن عربي لنهج عام موحد يسلك نحو تحقيقه 
والوصول إليه؛ من خلال الزهد بوصفه مضموناً وقطع العلائق بالدنيا 
معنى وسلوكاء إذ بهذا النهج تتحقق المعرفة الصوفية وفي الوقت نفسه 
يعدٌ مقدمة صادقة نحوها. 

في الوقت الذي يفرق فيه ابن عربي بين العلم والمعرفة» حينما ينظر 
إلى العلم بأنه علمُ الألرهية؛ وعلمٌ الذات» وعلمٌ نسبة الألوهية ل 
الذات» وكل علم لا يلزم منه العلم بالآخر؛ بينما يعد مدار المعرفة 
لهذه العلوم الثلاثة وهي المعرفة الحقيقية به سبحانه جاعلاً من العلم 
ابتداء للمعرفة”””. يفهم مسن موقف ابن عربي أن صفة العلم هي عين 
للذات الإلهية**. في الوقت الذي يرى في العلم الإلهي علما غير 
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متناه وقديجم 230 وينفرد في إلغاء صفة الجهل عن العلم الإلهي جملة 
وتفصيلاً:". بيدما مضمون العلم الإلهي لديه هو(الوجود) لتفسير 
وجود الموجودات”'©. ولكن ذلك لم يمنعه من النظر إلى العلم الإلهي 
من منظور التجربة الصوفية كونه تذكراً لمشهد الميغاق50©. 
تعريفهماء فالعالم هو من أشهدةٌ الله سبحانه ألوهيته» "و لم يظهر على 
حال" فصارٌ "العلّم حاله"؛ في حين العارف هو من أشهدةٌ الله سبحانه 
عليه "فظهرت الأحوال على نفسه" فحاله المعرفة5"©. 

والعارف في الفكر الصوفي هو من عرف الله عرّ وجل معرفة به 
ومنه وعنه وله سبحانه. والمستمد أصلا من تحربة معرفية ومعاناة حقيقية 
للمعرفة الصوفية» فكان سبب تسمية الصوفي العارف ب(العارف). 
وهو لدى ابن عربي "من يرى الحق ... عين كل شيء"9". 

ومما تقدم؛ فإن معرفة الله عرّ وجل معرفة مباشسرة- كونه حقيقة 
تعرف- موضوعاً للمعرفة في الفكر الصوفي, إذ تبحث هذه المعرفة 
إما بالبرهان وإما بالشهود والعيان» وتعرف إما بالقلوب والنفوس أو 
بالعقول. وهو ما تشير إليه» وتدل عليه وتعبر عنه تصريحات الصوفية 
ونصوصهم وأقوالهم ومنهم ابن عربي”". ويرى ابن عربي أن 
تحقق المعرفة بالله تتم عبر صفات السلب أي "نفي ما لا يجوز عليه 
سبحانه"607 "لا من حيث الإثبات "وهو ما تعرفه العقول من وجود 
الثم" 

ويعدٌ ابن عربي من المتصوفة الذين جعلوا من القلب مصدر معرفته 
سبحانه؛ منطلقاً من قول رب العزة في الحديث القدسي: "ما وسعني 
أرضي ولا سمائي ووسعني قلب عبدي المؤمن "”*". للدلالة على وسع 
الحق الحقيقة القلب» ووسع القلب لمعرفة الحق!"'2. ويتخذ ابن عربي من 
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الاستعداد الروحي شرطاً لتحقق المعرفة في القلبء فبه تتم معرفة "أسرار 
الغيوب "وتقبل "تنزلات الغيوب"”'"". فهو قلب إذن .مما يحمل من معرفة 
إلهية17", وهو في الوقت نفسه موضع مكاني وتحل له سبحانه تسكن فيه 
معرفته("". وحياة القلب أصلاً في معرفة الله وبه وإليه ولها”» . في مقابل 
إقرار ابن عربي بعجز العقل عن بلوغ كنه معرفة الله عر وجل". 

فالله لا يُعرف بالعقل إذ لا دليل له منه عليه«*". ولكن ذلك لم يحل 
دون بحثه في ماهية العقل ومراتبه للوصول إلى تحديد العقل العارف 
لله ". لهذا فإن ابن عربي يربط بين العلم والعقل من ججانب»ء وبين المعرفة 
والقلب من جانب آخر» من خلال التمييز بينهما. فالعلم مظهر العقل» 
وهو ما يظهر للعقل من أدلة للأمر المراد بالعلم به» بينما المعرفة هي معرفة 
لله عرّ وجل ومكانها القلب”". 

ويتوقف ابن عربي لدى مفهوم البصيرة الصوفية التي هي لطيفة ربانية 
مدركة باطنة صادقة؛ تتكشف لها الحقائق واضحة بعد زوال الحجب 
عنها. فهي (النور) لدى بعض المتصوفة *' وهي (القلب) لدى البعض 
الآخر*"”» بينما هي (العين) لدى ابن عربي. فقد لاحظتٌ عبارة "عبن 
البصيرة "في الفكر الصوفي كتعبير عن البصيرة الصوفية» بدلالة انكشاف 
الحقائق للصوفي فيشاهدها بعين البصيرة الباطنة كما يشاهد المحسوسات 
بالعين الباصرة الظاهرة«"». لذلك صرّح ابن عربي بأن الصوفي يرى الحق 
في الدنيا بالبصيرة؛ وسيراه في الآخرة بالبصره'. في الوقت الذي وردت 
فيه هذه الدلائل الثلاثة مرتبطة معأ في تعبير ابن عربي: "وله القلب .. 
عين بصيرة ... تنظر بالنور الذي يهدي به '"6. 

ومن جانب آخر فإن المعرفة الصوفية (معرفة الله) لدى ابن عربي 
هي معرفة ذوقية تارة» وتارة هي معرفة كشفية» وتارة هي معرفة 
إلهامية. فالمعرفة الذوقية المسمتمدة تسميتها من مصطلح (الذوق) 
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الصوفي وهو "أول مبادئ التجلّيات الإلهية "7" لدى لابن عربي. 
وهي معرفة ناتجة عن التجلّي الإلهي في قلب الصوفي» تغمر نفسه 
وكيانه» فيجدها حساً ويدركها ذوقا:؟, لذلك لا تدخل تحت حدء 
ولا يقوم عليها دليل؛ إلالمن ذاق وعرف هو مسن يصف ويعبر» لأنه 
كوشفء فشاهل*6, 

أستنتجٌ إذن» أن المعرفة الذوقية هي معرفة قلبية تنهض على التأمل 
الباطنيء والتذوق المباشسر للمعارف الربانية» لا استدلال منهاء ولا 
برهنة عقلية عليها. إلى جانب تأملي في النصوص الصوفية لابن عربي 
عن الذوق والمعرفة قادتني إلى وجوب التفريق والتمييز بين الذوق 
كحال (تجحربة) للصوفي وبين الذوق (كمعرفة) حاصلة له نتيجة لحاله. 
ومكنني القول: إن النصوصى الصوفية تعتمد(الذوق) كمصطلح 
وحال أكثر ما تفصح عنه كمعرفة ومضمون. 

ويعدٌ ابن عربي الذوق علماً (العلم الذوقي) وهو العلم الصحيح 
"لاعن فكر "بل عن قسوىء انطلاقاً من قوله عرّ وجل في الحديث 
القدسي: (كنتُ سمعه وبصره) والسمع والبصرقوى للصوفي» وكل 
"ما عداه فحدس وتخمين ليس بعلم أصلذ "050. 

وأما المعرفة الكشفية فهي المعرفسة المستمدة من المصطلح الصوفي 
(الكشف). إذ يحدد ابن عربي دلالة المشاهدة للمعرفة الكشفية عبر 
إقرار الصلة الارتباطية الوثيقة بينهماء والتعبير عن هذه الصلة بصورة 
صريحة في تحربته الصوفية. ويرى فيها دليلاً على اقستران الكشف 
بالمشاهدة؛ وعلى أن الكشف يؤدي إلى المشاهدة”©. ومع ذلك 
اباو يع جدود ابلك لاترار القرق اوالعسير ينان المهرنة الاككتفيه 
والمشاهدة الصوفية. ففي المعرفة الكشفية يدرك الصوفي الموجود 
الحقيقي المطلق (الله) مع "امعان المتمثلة للحقائق الالهية" إدراكاً معنو 5 
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(شعوريا)» بعد رفع الحجب الحائلة دونه بالمجاهدة والرياضة مع 
التخلي عن كل شيء في سبيله. وفي المشاهدة الصوفية يدرك الصوفي 
الماهية الموضوعية للحقائق الالهية إدراكاً موضوعياً. لذا يعد الكشف 
لديه أكمل من المشاهدة. ويعد الكشف في الوقت نفسه هو منهج 
المعرفة الممكنة لإدراكه سبحانه في الحياة الدنياه. إلى جانب ما سبق 
تفرّد ابن عربي في ررئيته للكشف الصوفي وما يؤدي إليه من معارف 
وعلى وفق تعلقاته» فهو تارة كشف عقلي (نظري»» وتارة كشف 
نفساني» وتارة كشف روحاني» وتارة كشف رباني**. وبذلك تصبح 
المعرفة الكشفية لديه هي المعرفة الحقة2". مما يدل على تميز ابن عربي 
في الدلالة عليها والنهج المؤدي إليهاء وفقاً لحاله وذوقه وتحربته» وفي 
تعبيره عنها. 

يرى ابن عربي القلب موضوع الكشف الصوفي بحضور ما يستتر 
على الفهم فيه "وكأنه رؤى عين"77). وفي الوقت نفسه دلالة على 
كون هذه المعرفة هي معرفة إكانية كونها عطاء ربانياً ذاتياً لا معرفة 
فكرية35, لذا فهي أعلى معرفة لديه وليست أعلى منها معرفة طالما 
تحفقت بالكشف”065), ويتضح كذلك لدى ابن عربي حينما يقر بأنه 
سبحانه يطلع الصوفي كشفاً على حقائق الأشياء؟» بنور في القلب 
مستمد من نور الذكر الدائم له سبحانه في كل حال”*"». وهكذا 
يصبح الله سبحانه هو الفاعل الحقيقي لهذه المعرفة من وجهة نظر ابن 
عربي30. 

بينما المعرفة الإلهامية هي معرفة دالة على النهج التوفيقي بين 
الحقيقة والشريعة لدى ابن عربي؛ على الرغم من كونه قد أوجز الكلام 
فيها؛ لأنه سبحانه لا يلهم نفس الصوفي مما هو مضاد لشريعته» ومن 
نم فإن الإلهام مصاحب بالضرورة ل "الفضيلة والكمال" واستقامة 
الأخلاق2, 


على أن تحقق المعرفة الصوفية في نفس الصوفي» سواء أكانت معرفة 
ذوقيةُ أو معرفة كشفية أو معرفة إلهامية» يقتضي منه تحديد ماهية النفس 
في تحربته طالما عدت التجربة نهجاً خاصاً للنفس الصوفية نحو الله عرّ 
وجل مؤسساً على المنطلق المعرفي في معرفة النفس معرفة الرب. فهي 
إذن النفسس العارفة به سبحانه. ومعناها لدى ابن عربي هو الإنسان 
بالحقيقة أي النفسس أو الذات. هي "جوهر فرد", روحاني بسيط. 
قائم بالذات له قدرة من الكمال والسمو ما دامت مخلوقة على صورة 
الإله. وعليه فقد جبلت على معرفة الله سبحانه. هذه المعرفة المتأتية 
من كمال استعداد النفس المعرفي» إذ بسموه سمو النفس عبر تحقيق 
معرفة الرب. ولذلك يصبح الإنسان خليفة الله في الأرض مادامت 
نفسه صورة إلهية. وهي النفس الناطقة المحققة لمعرفة اللهمما تمتاز به 
من قدرة على التفكير والتدبير والادراك والروية:*"». هذا هو التصور 
الصوفي للنفس لدى ابن عربي» في حين يبدو التصور الفلسفي في 
نظرته إلى النفس من خلال تعداده قوى هذه النفس وموضع كل قوة 
منهاء ويحصرها بتسع قوى» وهي: القوة الذاكرة والعاقلة والغضبية 
والمفكرة والوهمية والخيالية والحسية والمصورة والناطقة**». ممايدل 
على مزج ابن عربي في تحربته الصوفية وفكره؛ بين التصورين الصوفي 
والفلسفي للنفس. 

ومن ججحانب آخر فإن الارتباط الوثيق بين معرفة النفس ومعرفة 
الرب يرتكز لدى ابن عربي» على قوله (صلى الله عليه وسلّم): (من 
عرف نفسه فقد عرف ربه٠2.‏ لبيان أن معرفة الله تتحقق عن طريق 
معرفة الغرض من الخلق القائم في الكنز المخفي”'*"» وأن الاإنسان 
هو "العالم الأصغر" و"على صورة الرحمن"؛ لذا انطوت فيه أسرار 
الكون. ففي معرفته لنفسه معرفة لله (العلة الأ ولى)"٠".‏ وإِلّا -وعلى 


١هأ‎ 


وفق دلالة الضد - فهو جاهل بنفسه وربه"'. وهكذا تصبح معرفة 
النفسس طريقاً إلى معرفة الرب» لأن من عرف نفسه حق المعرفة» لا بد 
من أن يعرف ربه كذلك حق المعرفة. 

فابن عربي إذن يجعل من "معرفة الإنسان بنفسه مقدمة على 
معرفته بربه" ويجعل من "معرفته بربه نتيجة عن معرفته بنفسه "04". 
ويتضمن منظوره المعرفي» من وجهة نظريء دلالة الوحدة الوجودية» 
حينما يُقرُ أن النفس ليست "بغير لهوية الحق"؛ بل "عين الهوية" 05" 

وهكذا تعد معرفة النفس لله والمتحققة "بكشف ما وراء الحجب... 
والفناء في مصدرها" الوك مرتبة معرفية لا يتم كمالها إلّامعرفة الرب» 
ودليلاً على تعلق معرفة اللهمعرفة النفس» لأن تحقق التعلق المعرفي 
للصوفي مرتبط.تما وصل إليه من الأحوال واجحتاز من مقامات» مع ما 
تمتع به من استعداد وعقل وإعان”':"“, 

وإذن فإن هذه المعرفة مرتبطة من وجهة نظر ابن عربي بالميثاق 
القرآني مدلول الآآية: هإذأحَدَ يك من آم من ظهُورهم َريَْهُمْوَأَهْهَدَهُمْ على 
شه أَلَنت برَبْكمقَانُواَلَى404. إذ لاحظتٌ التعبير المعرفي الضمني 
لدلالة الميئاق القراني لدى ابن عربي عبر إقرار "العارف الربائي بالسبق 
الإلهي المحقق "090". 

الى جانب ما يبدو من صلة وثيقة بين المعرفة الصوفية والحب الالهي 
لدى ابن عربي متحققة من خلال الحديث القدسي: (كنتٌ كنزا مخفيا 
فأحببثٌ أن أعرف فخلقتٌ الخلق فبه عرفوني). فالحب الإلهي هو عين 
الحب الإنساني من خلال معرفة الوحدة الكاملة في الأشياء» حيث 
يكون العبد مظهراً للحق» والحق مظهراً للعبد. وعليه فالمعرفة والحب 
يظهران لدى ابن عربي في نظام صوفي واحد متناسق10". 

وما هو جدير بالذكر فإن ابن عربي يربط بين مفهوم الفناء والاتحاد 


١6 


الصوفيين يمفهوم الحب الإلهي منطلقاً من كون الاتحاد بالله هدف 
الصوفي وغاية تصوفه لما فطر عليه الإنسان من حب إلهي. فالحب 
الإلهي أساس الاتحاد الصوفي والسبيل إلى معرفة الله. ولايعني لدى 
ابن عربي تلاشي الصوفي شخصيا وعلى وفق ما كان متحققا ومتعارفا 
عليه لدى الصوفية العرفاء» ولكنه يعني التحقق من وجحوده منوط بالله. 
لذاييداً الصوفي من الرياضة والمجاهدة الروحية وينتهي إلى الفناء 
المطلق في الله» هذا الفناء الذي يدي إلى اختفاء الصوفي وتلاشيه 
متحداً اتحاداً كاملا بالله وهذاهو الاتحاد الروحاني الذي يتأتى عن 
الحسب الإلهي» من وججحهة نظر التجربة الروحية لا النظر المجرد. فالله 
هو الذات التي تبصر بعين الصوفي» ويصبح الصوفي إنساناً مستغرقاً 
و اه ومكدا ركرن الث الى الاناس الذي يسلق عله الوق 
إلى الاتحاد باللّه ويودي إلى معرفة النّوا11", 


امهس 

بحث ابن عربي في مفاهيم الوحدة والكثرة (الواحد والكثير) 
ومجالات ظهورهماء على الرغم من غلبة الطابع الفلسفي عليه في 
مقابل الطابع الصوفي. للدلالة على تأثره المباشر بالفكر الفلسفي 
ومباحثه من جحانب؛ وعلى ما يعنيه الواحد في حياته الصوفية؛ 
والوحدة وما تتضمنه من أبعاد تمسه فكراً وتأملاً ونظرأء حالاً (تجربة) 
ووجوداًء من جانب آخر. 

و(الله عر وجل هو (الواحد) لدى ابسن عربيء وإلَا لم ثبت 
الوحدانية له» وإن ظهرت الموجودات (الكثرة) فإنما وجدت يوجوده. 
ولول يكن لم تكن”"". وما يلفت النظر إلى ابن عربي ربطه بين 
الوحدة والكثرة بفكرة التثليث المسيحية وبالأرقام (الأعداد الفردية)» 


1١ه‎ 


أمافكرة التثليث فهو يربطها بالوحدة الإلهية عبر نوع من العلاقات 
الثلاثية تقوم على الذات الإلهية؛ الإرادة الإلهية والكلمة الإلهية. إذ 
هي متحدة في الله سبحانه وهي واحدة فيه. وهو يستند في ذلك إلى 
فكرة العدد (؟) كأساسس ميتافيزيقي لهذا التثليث. فالعدد (؟) هو 
الأصل في الأعداد الفردية ذلك لأن العدد واحد لا تفسر به الكثرة في 
العالم. وهنا فإن العدد(؟) أقل الأعداد الداخلة في الكثرة235, 

والواحد لدى ابن عربي من حيث الذات غير متكثر» ولكنه متكثر 
من حيث التجلي في الصور المتعددة. للدلالة» من وجهة نظري؛ على 
ما يقيم من ارتباط بين المنظور الصوفي ممثلا باصطلاح الجمع والتفرقة؛ 
وبين المنظور الفلسفي ممثلاً باصطلاح الوحدة والكثرة. فالجمع يؤدي 
إلى الكثرة والتفرقة تقود إلى الوحدة'". ومهما يكن فإن ابن عربي 
يؤسس بنيانه الفكري الأنطولوجي على دعامة أساسية هي أن الحقيقة 
الوجودية واحدة في جوهرهاء متكثرة عبر تجلياتها وفيوضاتها. 
وعموجب ذلك تتضح الصلة بين الواحد والكثير من خلال إيجاد 
الواحد الحق الكثرة الوحودية (العالم والموجودات) منفصلة7"1". 

ويسرى ابن عربي في دلالة التوحيد؛ يكمن الله سبحانه الواحد» 
وفي مضمونه الشيء الواحدء الموحد لنفسه بنفسه؛ وبموجبه تم التمييز 
بين الواحد (الواحدية) والأحد (الأحدية) في الذات الإلهية فيما بعد, 
وإطلاق تسمية "الموحد" على كل من لا يرى إِلّا الواحد (الله)» أي لا 
يرى الكثير (الكل) إِلّا من حيث هو واحد أيضاة"". 

ولهذا يقرر ابن عربي أن الوجود كله حقيقة واحدة» هي الواحد 
الحق» وإن الكثرة الظاهرة من الصورة والتعينات» كثرة وهمية قضى 
بها حكم العقل القاصر. "٠"‏ وعليه فالكثرة الخارجية مسا هي إلا 
بحالات كثيرة لحقيقة واحدة في جوهره27*0. 


١ 


وقد المحتٌ إلى تمييز ابن عربي بين الأحدية والواحدية تعبيراً عن 
الوجود المحض من غير حساب نسبة:؛ إشارة إلى معنى الأحدية» 
وفي ظهور الكثرة في الوحدة وظهور الوحدة في الكثرة إشارة إلى 
معنى الواحدية؟"". ووفقا لهذا التمييز يبحث ابن عربي عن أبعاده 
المتمثلة ب (الوجود) و(الوحدة)., ليئبت كون الوجود مرحلة مهمة 
بين التوحيد والوحدة؛ إذ ينبعث عن التوحيد ويسعى نحو الوحدة 
في حلقة دائرية يدور فيها على نفسه. في الوقت الذي يرى فيه ابن 
عربي الواحد ظاهراً في أعيان العالم» كظهور الواحد فيما يتناهى من 
الأعداد» وعلى وفق المنظور الرمزي الحسابي» وهو ما يتضح بأجلى 
صورة في اللغة الرمزية لابن عربي؛ عندما يشير إلى استناد العالم 
إلى الله كما تستند الأعداد إلى الواحد» والى ظهور الله في التعينات 
ظهوراً لا نهائياً كما يظهر الواحد في الأعداد كلها. وكان ابن عربي 
يدرك» كما أرى؛ وجه الإشكال في ابتداع الواحد البسيط أشياء كثيرة 
وكيفية انبئاث الكثرة من الوحدة» فيراها من أغمض المسائل في العلم 
الإلهي”"". 

الأمر الذي جعل ابن عربي يقدم عرضاً مفصلاً لمشكلة المعدوم 
(الأعيان الثابتة في العدم) في مذهبه الفلسفي العام من طبيعة الوحود. 
والأعيان الثابتة في العدم يفسرها ابن عربي بألفاظهاء .معنى أن الأعيان 
هي الحقائق والذوات والماهيات» وهي تأتي كمرادفات للموجودات 
المحسوسة المتعينة» وإن الثبوت «الثابتة) فمعناه تحقق الأعيان» سواء 
في العالم الخارجي أم في الذهن. فالأعيان الثابتة في العدم (ماهيات 
الموجودات) حيث وجودها منذ الأزل في العلم الإلهي وهي الحق في 
تحلياته وظهوره في الوجحود. وعليه فإن ابن عربي عندما يقول بقدم 
العالم يقصد به وجوده الأزلي في العلم الإلهي القديم, السابق على 
وجوده المحسوس0"". 


ولا بد من القول إن الوجود في تصور ابن عربي يتحقق وفق مظاهر 
عدّة ودلالات مترادفة ذات طرفين (طبيعة ثنائية) في الظاهرء وإن هذه 
الننائيات في حقيقة الأمر ما هي الآ وجهان لحقيقة واحدة» إذ يشاهد 
في هذا التصور الوجود الواحد الحق الظاهر في كل مخلوق» بحيث لا 
يكون أحدهما مانعاً عن شهود الآخر. وهذ المظاهر الوجودية الثنائية؛ 


كي 


الحق والخلق: 
وهو أول مظهر ثنائي في تصور ابن عربي للوجود في فكره 
الصوفي» وضحه بشكل جلي أثناء عرض مذهبه الصوفي في الوجود, 
إذ بين معاني مختلفة أوضح من خلالها العلاقة بين الحق والخلق» تلك 
أقول بحسي واحد بوحودي 
وأن كثير في الوجود بجودي 
لالس ينانا لعظيم فإنه 
نزيهوتزيه الالهحلكلودي 
وإني في خلق جديد بصورتي 
وللسست بخلليق للحديث جديد 
وود الكون عين وجودي””"" 


١هك‎ 


المطلق والمقيد: 

يقرر ابن عربي أن لا موج ود إِلّا الموجود المطلق (الله) الواجحب 
القائم بذاته؛ إذا نُظر إليه كونه ذاتاً بحردة عن تحلياته ومظاهر أسمائه. 
وأما إذا نُظر إليه (الله) بوصفه الحقيقة الوجودية من زاوية تحلياته 
ومظاهرها في الوجود الخارجي» كان وجوده سبحانه مقيداً9"". 


وإن اعد تحن اسح و سد 


هو المقيد في الإطلاق صورته 
فهو الكثير بكسثر ليسن عن عدد 


لك ه نسب والعين واحدة 





هوية دعيت بالواحد الصمد05*0 

فوجودهعرٌ وجل المجرد عن النسب والإضافات والمحدئات 
يجعله وجوداً مطلقاًء ووجوده عرّ وج ل المقيّد يكون من خلال 
اتصاف ذاته بالصفات المختلفة للموجودات الخارحية؛ فوجوده 
هنا نسبي لكونه متعيناً في صور الموجودات والممكنات؛ متصفاً 
بالصفات التي يعبر من خلالها عن النسب والاإضافات» ومع ذلك فإن 
صفاته سبحانه عين ذاته كما هي لدى المعتزلة من قبله*"©» فكانت 
الموجودات التي بها يكون تقيده سبحانه كلها صفات للحق وبهذا 
تبقى الحقيقة الوجودية واحدة وفي وجوده سبحانه مهما اختلفت 
كا 


١ /اه‎ 


الواجب والممكن: 


أجدُ أن ابن عربي في إدخاله للواجب والممكن في نظرته إلى العلاقة 
بين الحق والخلق دلالة على وضوح النهج الفلسفي لديه بشكل عام؛ 
والنهج الفيضي (الصدوري) لديه بشكل خاصء متبعاً حُطا أبي نصر 
الفارابي (ت715ه) وأبي علي الحسين ابن سينا (ت7/8 4 ه)» إن ما 
أدخله من مصطلحات ماهي إلا مترادفات للحق والخلق؛ وكل منهم 
وجهان لحقيقة واحدة هي وجود الحق سبحانه”27. 

فقد نظر ابن عربي إلى (الله) على أنه واجب الوجود بذاته وكل 
ماعداه من المخلوقات أو الموجودات فقد عدّها ممكنات» أي ممكنة 
الوجود بذاته. لكن إمكان وجودها غير متحقق بذاتها في الوجود 
الخارجي إلا من قبل (الله) واجب الوجود. فهو بهذه الصفة أصبح 
واحب الوجود بالغير. وهذه الغيرية هي "غيرية اعتبارية وإن واجب 
الوجود بالغير ليس إِلّا مظهراً لواجب الوجود بالذات”"©. 

بينما الممكن الوجود هو الكائن أو الموجود الذي يتحقق خروجه 
من العدم إلى الوجود بواسطة واججسب الوجود (الله). فالممكنات هي 
المعدومات أو الأعيان الثابتة. فالممكن الذي أقد به ابن عربي هو هذاء 
لا الممكنرمعنى الموجود الحادث المتغيّر. بل الممكن الذي له وجود 
بالقوة ولا يتحقق له الوجود بالفعل إلا بواجب الوجود بالغير وهذه 
المرتبة لا بد منها حتى يتحقق وجود الممكنات» فهي - أي الممكنات- 
ضرورة بغيرها في الوجود» حيث سيكون وجودها في العلم الإلهي 
وعندئذ يكون وجودهاعين وجود الله سبحانه ويكون الوجود كله لله 
سبحانه ولا يغدو في الوجود سوى حقيقة وجودية واحدة هي حقيقة 
الحق عزّ وجل واجب الوجود؟"". 


١ 4ه‎ 


التنزيه والعشبيه: 


لقد نظر ابن عربي إلى الحقيقة الوجودية الواحدة من مقتضى 
مذهبه في وحدة الوجود. لكي يوضح علاقة الحق بالخلق. فكان 
منه أن نظر إليها من وجهين متخذاً موقف الوصف لتلك الحقيقة من 
خلال صفتين: أما الأولى فتنزيههاء وأما الثانية فتشبيهها وذلك بقصد 
الإيضاح والتمثيل. لقد عبّر ابن عربي عن وحدة الوجود من ناحيتي 
التنزيه والتشبيه فذكر أن "للحق في كل خلق ظهورا .... فالحق محدود 
بكل حد". وذكر أن القول بظهور الحق وتقييده تشبيه له» وأما إطلاقه 
وباطنه فيعني تنزيهه. وقد انطلق في بناء موقفه هذا من قوله عر وجلٌ: 
«لبس كمئله سَيْمْوَهْرَ الميعٌ البصِير» فتنزيه الله يعني إبعاد كل الصفات 
التي تلحق به سبحانه النقص والعجز وكل صفات الممكنات ولوازمها. 
ولكن هاتان صفتان حقيقيتان له سبحانه ويلزم عن وجود إحداهما 
وجحود الأخرى فتلازمهما ضروري» وهذا يعني عدم الاكتفاء بتنزيه 
الهعرٌ وجل مع علمنا بأن الموجودات عين ذاته سبحانه::"©. وعليه 
لا بد من تشبيهه سبحانه وفقاً لما تقدم أن الوجود لله وما ال موجودات 
إلا مظاهر وتَحليات له وهذا يعني اكتسابه صفاتها وصورها فتشبيه 
الله عكس عليه صفات الموجودات. وعليه فمعرفة العقل لله لا بد أن 
تكون من هذين الجانبين فلا تنزيه بلا تشبيه والعكس صحيح. 
القديم والحادث: 

ويعدّمُما ابن عربي ضدين لم يكتمل الوجود إلا بهما('"". إذ أُتبِنُ 
في نظرة ابن عربي للقدم والحدوث نظرة ثلاثية» يوضح عبرها الصلة 
بينه سبحانه وبين العالم والاإنسان. عندما يقرٌ أن الكمال المطلق في 
القدم هو لله سبحانه وأن الكمال المطلق في الحدوث للعال» في حين 


١3 


أن الإنسان هو الكمال المطلق في القدم والحدوث مادام خلقه كان 
على صورة الرحمن""". 

وضح ابن عربي تلك الصلة بينه سبحانه وبين العام والإنسان من 
خلال نظرية الفيضء الذي يعد أول من أدخلها.منظورها الفلسفي في 
الفكر الصوفي في الإسلام عموماًء وفي الفككر الصوفي - الفلسفي 
منه خصوصا. حينما يعد الخلق (العالم وموجوداته) (عالم الإمكان) قد 
أوجده الله من فيض جحوده وكرمه» كون الجود صفة للذات الالهية. 
كدلالة على استمرار الفيض الإلهي؛ من جانب؛ وكون العالم حادثاً 
مفتقرا إلى الله في ترجيح وحوهه أو عدمه لكي يتحقق العالم الممكن 
الأكمل من الجانب الآخر5""©, 

لكن الجدّة لدى ابن عربي؛ من وجهة نظريء تكمن في ربط 
صدور العالم يزمان ادم .معنى مزج الفيض بادم» وعلى وفق ما بينه في 
مؤلفه (فصوص الحكم) فقرر بتحقق فَيِْضَان: 

فيض نتجت فيه المادة المستعدة لتقبل الصور (الكليبات) 
والاستعدادات المحددة لها في العلم الإلهي. 

وفيضي أنتج الموجودات الشخصية (الكائنات) عبر التحقق 
الخارجي الظاهري لهاء وإظهار النتائج المراد منها. 

وهكذا يصبح مفهوم الفيض لدى ابن عربي هو الحدث, به ينتج 
الفضل الإلهي» نور الوجود, في كل جوهر يستقبل الكائن من دون 
أن يحصل انفصال بين الصورة المدركة في علم الله والله نفسه» كما 
تستقبل المرآة صورة الإنسان من دون أن ينفصل الإنسان نفسه عن 
وججهه المنعكس في المرأة""©. 

أخلص. من ذلك إلى أن صدور الخلق لدى ابن عربي هو شبيه 
بانعكامس المعلومات الإلهية على المرآة» أما ادم فهو روح العالم أو هو 
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بريق هذه المراة) فالله كان قد أوجد العالى قبل آدم؛ ولكن وجوده ١‏ 
يكن وجحوداً حقيقياً بل كان ظلاً محضأء أو وجوداً مادياً لاروح فيه 
ولا حياة» فلما وُجد آدم ظهر الوجود الحقيقي للعالم. وهكذا يبدو 
آدم ذلك المبدأ النوراني اللطيف الذي أتم الله به الوجود ومنحه حقيقته 
وباتت غاية الله من إيجاد العالم ألا وهي رئية جوهره الخاص. فعن 
طريق آدم المبدأ الروحاني تحققت رؤية الله فكانت بالنسبة إلى الإله 
كالانسان للعين*"2, وعندها نتضح الحقيقة الوججحودية وتحقق في 
قول ابن عربي "سبحان من أظهر الأشياء وهو عينها"”". وهو في 
الوقت نفسه دليل على رفض ابن عربي نظرية الخلق من العدم.معنى 
اللإيجاد من العدم فلا و جود من العدم المحض. وهكذا يفصح ابن 
عربي عن نظرته إلى ظهور العالم وموجوداته عبر الفيضي الإلهي 
المتصل اللانهائي؛ أصل كل وجود وسبب كل موجود. 

الى جانب ذلك فإن ابن عربي يحدد أنواعاً للتجلّي الإلهي في 
الوجود تتمثل بتجلي الذات (التجلي الذاني) وتجلي صفات الذات 
(التجلي الصفاتي) (العلمي) و تحلي حكم الذات (التجلي الشهودي) 
(العيني). تارة» وتارة فهو يسعى إلى صياغة نظرية للتجلي الإلهي في 
العالم (الوجود). 

والتجلي لدى ابن عربي علم يختص بالحس» فيعرف ب "علم 
للخلق؛ لذا أمكنني القول: إن الخلق عبارة عن صور التجليات الإلهية 
وعندئذ يتحق لله سبحانه تنوع صور الخلق بتنوع صور التجلّي77©. 
ويعرف ب "التجلّي الصوري”"20. علماً أن التجلّي الإلهي على 
الخلق في الوقت نفسه لا متناه» وغير متحقق بالذات الإلهية وإثما 
تحققه بالصفة الإلهية تارة» وتارة بالإثم الإلهي:؟"". 


اك١‎ 


إذن فالعا م في منظور ابن عربي عبارة عن تجل إلهي في صور الأعيان 
اال 0 


الثابتة» حيث "يتنوع ويتصور بحسب حقائق هذه الأعيان 
وهكذا يتضحٌ ل لي الربط الوثيق بين التجلّي والخلق (العالم) بدلالة الخلق 
الجديد المتحقق وعلى وفق كل تمل في البناء الفكري الوجودي لابن 
عربي0110, 
أماما يسترعي النظر فهو تحديد ابن عربي لأول زمان للتجلّي 
الالهي على الوجود ألا وهو يوم السبت.حيث عدّهُ يوم راحة الخالق 
بعد الفراغ من الخلق. وكأنه بذلك يحدد أوقاتاً للتجليات الإلهية فيما 
بعد5 01 , وهو ما تفرد به عن سواه في الفكر الصوفي في الإسلام. 
ومن جانب آخر يقرٌ ابن عربي بأن الحق سبحانه لا بد من أن 
يتجلّى في أعلى صور الوجود وأكملها ألا وهو الإنسان. وعليه أصبح 
الإنسان أكمل متجليات الحق45". لأن الله خلقه على صورته وجعل 
من هذه الصورة محلى له. وإذن فإن الحق لا يرى "في تلك الصورة إِلّا 
نفسه ", أي أن الحق لم ير في صورة الحق (الإنسان) إلا الحق49". 
وهكذا فإن التجلّي الإلهي يقع في الصورة الحسنة في عالم التمثيل 
متحققاً في الإنسان*؟". لذاقيل إن التجلي الإلهي هو "تحليات 
صور "أو" “في صور "0 . كما لاحظتٌ أن ابن عربي يحدد وقتاً 
(زماناً) يتجلّى فيه الله سبحانه للصوفية من عباده عبر الزمان (الوقت) 
الوجحودي ألا وهو الليل "زمان السكون تحت محاري الأقدار "لذا كان 
"المقدم في الكتاب العزيز على النهار في كل موضع "45". 
والتجلّي وعلى وفق ما ورد من معنى لدى ابن عربي ما هو إلا 
فكرة الفيض الفلسفية مصبوغة بالصبغة الإسلامية. فبالفيض أظهر 
الله وأبرز الأشياء من وجود ذهني إلى وحود عيني» مفسراً وجود 


الموجودات والعالم “بالتجلي الإلهي الذي لم يزل ولن يزال وظهور 
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الحسق في كل آن فيما لا يحصى عدده من الصور " فيكون كل ما في 
الكون من مخلوقات كثيرة مختلفة ليس إِلّا مظهراً من مظاهر تَجلّيات 
الذات الإلهية؛ لأنه سبحانه شاء أن يظهر الخلق عامة والإنسان خاصة 
ليرى ويعرف نفسه في صورة تتجلى فيها صفاته وأسماؤه أو ليرى 
تعينات أسمائه في مرأة العالم (الوجود الخارجي)»؛ فظهر بذلك الكنز 
المخفي إلى الوجود بدلالة الذات الإلهية المطلقة المجردة عن النسب 
والعلاقات والمظاهر: فكشف عن نفسه من ناحية تقييدها وتعينهاء 
وليس من ناحية إطلاقها وتجردها. فخلق الله الخلق ليعرف يها*", 

ولله» وفق الحديث القدسي (كنت كنزاً مخفياً فأحببت أن أعرف 
فخلقت الخلق فبه عرفوني)» وجودان: 

وجود في ذاته؛ تنجلَى الذات الإلهية من خلاله عن طريق أسمائه 
ويظهر في الأعيان تلا أو ظهوراً لاكثرة فيه. يطلق عليه وجود 
(الحضرة الأحدية). 

ووجود يتجلى فيه سبحانه بالكثرة في العالم الحسي ثم يبلغ مامه 
في الإنسان من حيث هو خليفته في خلقه. وهو (التجلي الشهودي). 

وعليه فإن سبب كل وجود» هو فيض إلهي دائم يعبر عنه بالتجلي 
الإلهي. وكأن الفيض هو التجلّي باصطلاح ابن عربي. وبموجب ذلك 
يظهر لنا التجلي الإلهي (الفيض الإلهي) على شكلين: 

الفيضى الأقدمس: وهو سابق في منطق النظام الوجوديء لا في 
الواقع لأنه تحلي الذات الأحدية لنفسها في صور جميع الممكنات التي 
يتصور وجودها فيها بالقوة. فهو أول درجة من درجات التعينات 
في طبيعة الوجود المطلق؛ كتعينات معقولة لا وجود لهافي عالم 
الأعيان الحسية» كونها مجرد قوابل للوجود. فسميت بالأعيان الثابتة 
للموجودات. 


١017 


والفيض المقدس: ال موصوف بالتجلّي الوجودي أو تحلي الواحد 
في صوره الكثيرة الوجودية فهو ظهور الأعيان الثابتة في العالم 
المعقول إلى العالم المحسوس أو هو ظهور ما بالقوة في صورة ما 
بالفعل وظهور الموجودات الخارجية على نحو ما هي عليه في ثبوتها 
الأزللى:01, 

أتبِيِنُ إذن في الفيض الأقدس تَحلّي الحسق سبحانه بذاته في الصور 
المعقولة للكائنات؛ في حين الفيض المقدمس هو جلي الحق في صور 
الأعيان الثابتة للموجوداتء ولذلك عد درجة ثانية من درجات 
التعيين في طبيعة وجحود الحق المطلق". وفي الوقست نفسه فإن 
فيوضاته سبحانه المقدس منها والأقدس تُعدَ تجأات في صورتين 
مختلفتين لحقيقة واحدة هي الحق» حيث عرف من أآثار خلقه» وهي 
الغاية من الخلق. 

ويوضح ابن عربي التجليات الإلهية من خلال مؤلفه (الفتوحات 
المكيّة) حيث قسمها وفق منظور رباعي إلى معلومات تعكس يلي 
لم00 

على أن التجلّي الإلهي لدى ابن عربي هو تَجلّي أزلي أبدي 
متحقق بظهور صفات الحق وأسمائه في عالم الوجود. ووفقاً لما سبق 
استوقفت أسماء الله الحسنى ابن عربي فحاول ربطها بالعوالم المختلفة 
وحقائقهاء حتى تحقق من كونها تسعة وتسعين اسماًء وعدّها جميعا 
إلاسم الأعظم له سبحانه» بحيث دخلت مختلف أرجاء الكون, لأن 
كل اسم من أسمائه تحل له وفيض عنه وهذا من جانب» ومن الجانب 
الآخر يعدٌ وقوفه على أسماء الله سبحانه دلالة على ما تمثله من معان 
في كل حرف من حروفها. لذلك أصبح عالم الحروف» حقيقة واحدة 
هو الحق الظاهر للعالم بالحروف؛ وصارت الحروف في الوقت نفسه 
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خالقة للكلمات التي لا نهاية لها ومقابلة للموجودات غير المتناهية 
أيضاً! 007. 


تعد وحدة الأديان من المفاهيم الصوفية للتعبير عن دلالة الوحدة 
والكثرة في الفكر الصوفي في الإسلام إذ تنطلق الدعوة إليها من النظرة 
للألوهية والتوحيد وعنظور يثبت له سبحانه هوية هي غيب وبطون» 
.وآانية هي شهادة وظهورء فهو ليس غيبة غير شهادته ولاشهادة غير 
غيبه؛ وليسس باطناً من جهة:» ظاهر من أخرى. بل إن ظهوره عين 
بطونه» وبطونه عين ظهوره؛ وهو ما تقتضي ألوهيته سبحانه في الفكر 
الصوفي لدى ابن عربي. ولابن عربي الفضل في ترسيخها ودعمها 
وتقويتها بتأسيس نظرية عليها» حيث اتخذ من مبدأ الحب الإلهي 
أساساً له في بناء نظريته في وحدة الأديان حين أنشد: 


أدين بدين الحسب أنسى توجهت 
ركائبه؛ فالحب ديني وإيماني2*7 

وهومبدأيقر بوجود طرفين» هما المحب والمحبوبء ولأن 
الحب في منظوره تقديمسء لذا صار أساس العبادة وخلاصة النحل 
جميعاً ولولاه لما عبد شيء. وأما المحبوب الحق فهو الإله المنجلّي في 
صور جميع المعبودات» وهو الواحد وإن تعدد في مجاليه وصوره. 
وبالحب يلتقي الناس عند عبادة واحدة وإن فرقت بينهم الأديان9*", 
وكأن الحب يؤدي إلى دين عالمي لا يقف عند حدود. 

أتَبينٌ إذن أن ابن عربي يحاول أن يتخطى المستوى الظاهر للأديان 
لينف إلى لب شعائرها وعباداتها وهو التوحيد؛ وعبادة إله واحد هو 


1" 


الموجود الحق» الكامن وراء الظواهر والأديان. والغاية الحقيقية من 
عبادة الإله الواحد هي التحقق بوحدة ذاتية. وهكذا أصبحت وحدة 
الأديان لدى ابن عربي محتوى للأديان السماوية جميعا**". وفي 
الوقت نفسه يصبح إله ابن عربي في وحدة الأديان غير إله الأديان 
والمعتقدات, فهو إله لا يحصره قيد ولا تحده صورة ولأنه المعبود على 
الحقيقة» المحبوب على الحقيقة””". إلى جانب ما تقدم) ميز ابن عربي 
بين الحق في مرتبة الألوهية المطلقة وهو المعبود الحق» لأنه يعبد بذاته» 
وبين الحق في مرتبة تجلياته ومراتبه وصوره الكونية حيث يعبد بها 
حسب معتقد كل إنسان سواء أكان سماوياً أم غير سماوي» وثنيا أم 
غير وثني. وهو يتوافق مع القول إن جوهر نظرية وحدة الأديان لدى 
ابن عربي يتمثل ب "لا معبود بحق إلا الله "في ميدان الدين» يقابل "لا 
موجود بحق إلا الله "في ميدان الميتافيزيقا. 

والعارف على وجه الخصوص يحاول الوصول إلى هذه الحقيقة 
والتحقق بها والوقوف على معناها الكلي. وعندئذ تبدو له حقيقة 
الأديان المتكثرة في وحدة الإله» فيصبح قلبه متمثلاً الجميع المعتقدات 
والعبسادات في الله ومرآة تتعكسس عليها صور الوجود بحق. وقد عبر 
ابن عربي عن مضمون فكرته في بيتين شعريين» هما: 

لقد صار قلبي قابلاً كل صورة 

فمرعى لغزلان ودير لرهبان 
وبيت لأوثان» وكعبة طائف 
وألواح توراة ومصحف وقرآن0*" 

لكن ابن عربي لم يكت ف هما حقق من مضمون في نظرية وحدة 
الأديان» بل أراد أن تكون في الوقت نفسه أساسأ للوصول إلى مرتبة 
الولاية. فصيرح أن الأديان السماوية كاليهودية والنصرانية والإسلام 


ا١كك‎ 


تعد فقط الوسائل والوسائط لبلوغ مرتبة الولاية؛ لحفاظها على الوحي 
الالهي المنزل عبر القرون الطويلة» وهي أيضا في نظره تؤلف في 
حقيقتها وجوهرها دينا واحدا وإن عد الإسلام خائمها””". 


ل 

ابتدعت تسمية وحدة الإنسان عبر تأملي النصوص الصوفية لابن 
عربي» كمصطلح حقيقي لمضمون الهدف الصوفي المعبر عنه بتسمية 
(الحقيقة المحمدية) و(الاإنسان الكامل). وأجدٌ في الحديث: (كنتٌ 
نبياً وآدم بين الماءو الطين) المنطلق الفكر ي الصوفي للبحث عن هذه 
الوحدة كونه يعد نبوة محمد صلى الله عليه وسلم مبدأ أزليا وكلمة 
سابقة وأول الخلق. لهذا كانت الحقيقة المحمدية في الفكر الصوفي 
لابن عربي أول مخلوق لوجود حقيقته صلى الله عليه وسلم قبل الخلق 
كله في الهباء(أول الخلق) فلما تحلى الله بنوره على ذلك الهباء 
وحيث كان تقبل كل شيء للنور على حسب الخلق منه من جانب؟ 
وإذ ل يكن أحد أقرب إلى النور من حقيقة محمد صلى الله عليه وسلم 
من الجانب الآخر» أصبح صلى الله عليه وسلّم مبدأ ظهور العالم 
وأول موجود؟*". 

وعليه فإن الحقيقة المحمدية لا تفضي إلى التأليه» وإنما هي صلة 
بين الألوهية والمألوهية؛ بين الربوبية والمربوبية؛ وبرزخ بين الوجوب 
(واجب الواحود)» وبين الإامكان (ممكن الوجود). ومن ثم أعدها 
صياغة صوفية حدلية بين المطلق والمتعين» بين الكلي والفردي» بين 
القديم والحادث» بين اللامتناهي والمحدود يرتفع بها الفردي المتعين 
الحادث المحدد صوب المطلق القديم اللامتناهي» بفضل الصفاء 
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والحقيقة المحمدية من جانب آخرء هي بحث عن الفهم لها بدلالة 
الإنسان الكامل» مما يؤكد ارتباط الحقيقة المحمدية بنظرية الإنسان 
الكامل في الفكر الصوفي في الإسلام؛ هذه النظرية الهادفة إلى إرساء 
موقف صوفي للشخصية الإنسانية ينز ع نحو تقديس الإنسان وكونه 
صورة وأنموذجا للحق» حيث تضمن الفكر الصوفي لابن عربي رؤية 
إبداعية لهذه النظرية. فهي (الروح المحمدي) لديه. مع تفسيره الحقيقة 
المحمدية وفقاً للحروف اللغوية إذيموجبها تم توضيح أبعاد الحديث: 
(كنتٌ نبياً وآدم بين الماء والطين) من خلال خلق آدم على حروف اسم 
محمد صلى الله عليه وسلّم» حتى توجحب سجود الملائكة لها25. 

ينطلق ابن عربي في بناء نظريته في اللإنسان الكامل» من نظرية 
الإله الإنساني الحلاجية77" القائمة على المزج بين اللاهوت في 
الناسوت في الطبيعة الإنسانية. إذ أخذ هذه الفكرة اللاجية» ولكنه 
عد اللاهوت والناسوت وجهين لا طبيعتين منفصلتين لحقيقة واحدة. 
فإذا نظر إلى هذه الحقيقة من خلال صورتها الخارجية سميت ناسوتاً 
وإذا نظر إلى حقيقتها سميت لاهوتاً» فهانان الصفتان متحققتان لاافي 
الإنسسان وحده بل في كل موجود من الموجوداتإذ تراذفان صفتي 
الباطن والظاهر أو الجوهر والعرض. وما أن الله سبحانه يتجلى في 
ل كر 
الوجود وأكملها. فالإنسان إذن أكمل متجليات الحق لأنه الكون 
الجامع لجميع حقائق الوجود ومراتبه. ومع ذلك فقد ميّز ابن عربي في 
الإنسان بين طبيعتين: طبيعة الإنسان الحادث» وطبيعة الإنسان الأزلي 
الأبدي» حيث يعد من خلالها علة في وجود الكون275. 

إن ما يسترعي النظر هو تضمين ابن عربي نظريته في الكلمة في 
صلب نظرية الإنسان الكامل ليرى فيه "إنسان عين الوجود "وعلى 
صورة أنموذجية عدت هي الأثر المعقول الذي تركه الخالق في 
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المخلوق”25») وكدلالة تعبيرية عن الصلة القائمة بين الكلمة وبين 
الإنسان من خلال منظورين: 

منظور فكري لنظرية الكلمة: حيث يتضح من خلاله المعنى 
المتبادل لصلة الكلمة بالإنسان عندما ترد الكلمة..معنى الإنسان 
الكامل؛ وعندها يعد الإنسان الكامل عبارة عن الكلمة كونها مجموع 
تحلّيات الأسماء الإلهية. وقد عبر ابن عربي عن هذه الكلمة ب (الحقيقة 
الادمية) و(الحقيقة المحمدية) و(الحقيقة الإانسانية). 


منظور صوفي لنظرية الكلمة: المعبر عنه.مصطاح الحقيقة المحمدية) 
حيث يعد الإنسان الكامل فيه أسمى المظاهر الإلهية المنجلي في الحقيقة 
المحمدية» كون هذه الحقيقة حاوية للحكمة الالهية ومنها توزعت 
في الأنبياء» وبها تم تجلّي الله في العالم. وبذلك تصبح الكلمة في هذا 
المنظور معبراً للوجود من الله الحق إلى عالم الحس المتعين. ومن نوره 
استمد جميع الأنبياء والأولياء إلهامهم الروحي2"4. 
خلال الحديث: (كنت نبياً وآدم بين الماء والطين) حينما عدّ هذه 
الحقيقة أصلاً يستمد منه كل علم إلهيء ومنبعاً للوحي والإلهام. 
لذايكون كل نبي تحت تأثير اسم الله الجامع للأسماء الإلهية كلها. 
وعندئذ تصبح الحقيقة المحمدية بجاللي الواحد الحق» وتصبح أرواح 
الأنبياء والأولياء بعض مجحالي الحق في الحقيقة المحمدية*"". مما يشر 
جلي الحق في صورة محمد صلى الله عليه وسلم الروحية الكلية قبل 
خلق آدمء فكان وجوده صلى الله علية وسلم قبل وجودة الركان في 
صورة النبي المرسل. فوجوده صلى الله عليه وسلّم (الحقيقة المحمدية) 
بخلى للخلق ظهر فيه الحق77) إذ من خلاله يكون الإنسان الكامل 
والخليفة الكامل بأخص معانيه257, 
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أتبِينُ إذن أن الإنسان الكامل بدأ بآدم وختم.بمحمد صلى الله عليه 
وسلم "فإذا كان ادم هو الإنسان الظاهر المتعين بالوجود الخارجي 
في صورة إفراده؛ فمحمد هو الإنسسان الباطن المتعين في العالم 
المعقول"7". وموجب هذه الفكرة يصبح الإنسان الكامل خليفة الله 
في أرضه ا عا اله لد رلك و زر هد 
الإنسان الكامل في الأرض» حيث ختمت به النبوة» من دون الولاية 
وعلى وفق ما يرى ابن عربي» وما يفهم منه» بأن الولاية مقام يمكن أن 
يكون لرسول أو لا يكون, هذا من جانب» ومن الجانب الآخر لا بد 
من ختم للولاية. على أن ختم الولاية لديه ينظر إليه بدلالتين: 

ختم الولاية العامة: وهو عيسى عليه السلام» إذ ختم به الله الولاية 
المحمدية» والولاية على الإطلاق. 

ختم الولاية الخاصة: الذي يكون برجل من العرب وهو ابن عربي؛ 
إذ به تختم الولاية المحمدية27. 

إذن ووفقاً لما يتضحٌ لي فالإنسان الكامل في الفكر الصوفي لدى 
ابن عربي هو محمد صلى الله عليه وسلم» واحد منذ كان الوجود إلى 
أبسد الأبدين» وله قدرة على التصور بصورة الكاملين من ورثته في كل 
زضانء قبي خلفانء في الظامر وهو ديت في الباطن: وما يعني 
اح ا سايق عا الوه اط كر دور 
بتمثل حي في الوجدان الإنساني المتسامي نحو الكمال207, 


اب 
الذي يقصد به (السلطان) (المتسلط)27, ممايؤشر قدرة ابن عربي 
على اختصار معنى ودلالة مصطلحه الصوفي المعبر عن الزمان» 
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ليعكسن فهماً عميقاً لأهمية الزمان بالنسبة للإنسانء فجاء تعريفه 
للزمان بكلمة واحدة جامعة مانعة» وتعريفاً واضحاً وتثبيتاً موفقاً 
تم من خلاله الربط والمقارنة بين أهمية وهيمنة وتحكم الزمان في 
الإنسان» وبين أهمية وهيمنة وتحكم السلطان في الرعية. 

ويرى ابن عربي أن مرادف الزمان في الفكر الصوفي هو "الوقت" 
المسبر عن حال الصصوفي في زمان الحال بلا تعلق له بالماضي أو 
بالمستقب[270, ووفق ألما أرى» فإن الوقت لدى ابن عربي» يرد 
بدلالتين: 

دلالة الزمان الحاضر (الآن) وهي المقصودة ب (زمان الحال) الذي 
هو فيه (الصوفي). 

دلالة إلى التجربة الصوفية وهي المقصودة ب (الحال الصوفي). 

فوج ود هذين المفهومين معاً لكونهما تعبيرين عن معنى واحد 
مسن منظورين مختلفين» ليدلا على المعنى الحسي للوقت وعلى التجربة 
الصوفية (الحال)؛ وعليه فهما يكونان نسيجا فكريا مترابطا يبصعب 
عربي2"7". في الوقت نفسه فإن لمفهوم الوقت دلاللات ومعان لدى ابن 
توفي فيو بعر عن الولت بدلالة زما عي البوع” منطلقا بن قوله 
سبحانه: لكل يَْم هو في فَأن0794, فالأوقات إذن هي أيام الله يشاهد 
الله في كل وقت من هذه الأوقات ذاته بذاته*"0» أي عبر صفة من 
صفاته وهي "الوقت" . ومن جحانب آخر فإن ابن عربي يقرن الوقت 
بالكون (الوجوهد) تارة» وتارة بالقدم (اللهم» فيقول: "مع الكون وقت 
ثم وقتأ مع القدم"70". 

ومن تأمّلي في نصوص الزمان لابن عربي» تبينتٌ ما تضمنته مسألة 
الزمان من ألفاظ مترادفة تنفق في الدلالة وتختلف في موضوع البحث» 
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إذ تحددت الألفاظ الزمانية وفق اعتقاد لديه بدلالة ميتافيزيقية ودلالة 
أنطولوجية (وجودية)» وموضوعين: الزمان الإلهي وزمان الوجود 
(العال» بناء على الصلة بين الصوفي وربه؛ والنظرة الشاملة للوجود. 
وهكذا تصبح الألفاظ الزمانية» ألفاظاً زمانية ميتافيزيقية» وهي ألفاظ 
مفهومة ضمن نطاق الوجود الإلهي» تبين الصلة بين الزمان وبين 
الله» لهذا فهي ألفاظ اصطلاحية مترادفة في الدلالة الزمانية الإلهية» 
تتحدد بألفاظ (الدهر) و(الأزل) و(الأبد) و(السرمد). وتستخدم إما 
للدلالة على زمان وجود الله؛ وإما للدلالة على الذات الإلهية. في 
مقاربة واضحة للفظة الزمان الميتافيزيقي ومرادفاته. ف(الدهر) اسم 
لله إن لم يكن هو الله في الإطلاق العام للفظء ومن هنا حذر من سبٌ 
الدهر”"". بينما (الأزل) و(الأبد) لفظان مترابطان معاً في دلالتهما 
الزمانية على وجحود الله إذ لا يتحققان إلا معأء وهو ما عبّر عنه ابن 
عربي فقال: "الحق بحرٌ قعره الأزل» وساحله الأبد "8"©. ومع ذلك 
فإن ابن عربي يوكد على كون الله عرّ وجل منرّه عن الزمان» فيترتب 
عليه؛ وصف المنزه بكل معاني التنزيه الزمانية حتى لا يتصف بالزمان» 
فيقول إن "البارئ غير متصف بالوقت والزمان"07, 

ولكن ذلك لا يحول دون الإقرار الصوفي أن لله زمانأء وهو زمان 
وجوده الموصوف بلفظ الزمان جازاً::*0» أي "لا يوصل إليه بأزمان 
المعدودة "وعلى وفق تعبير ابن عربي77*". في حين يرى ابن عربي في 
مقولة (متى) سال بكل ما سبيله التحقق في الزمان”*") ليربط بين 
الزمان الفرد وبين استعداد الإنسان فيه» إذ يعبر عنه.تمصطلح "الزمان 
الفرد085, 

الى ججانسب بحث ابن عربي في زمان العالم الذي يعد صورة مهمة 
من صور التحقق الإلهي الكنزية الوجودية للدلالة على تحقق الوجود 
عبر الحديث القدسي: (كنتٌ كنزاً مخفياً فأحببتُ أن أعرف فخلقتٌ 
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الخلق فبه عرفوني)» والصورة الآدمية الرحمانية للدلالة على تحقق 
الوجود الإنساني عبر الحديث القدسي: (خلق الله آدم على صورته)» 
ضمن فكره الصوفي وتحربته الذاتية. ثما يؤشر إلى عدم تحقق الوجود 
(الخلق) بدلالة الزمان» لأن النظر إليه تم بدلالة الكنر المخفي لله فقط. 
وحتى- وإن أمكن تأويل وجود داه الع قن قدو ما جين 
وجوده في العلم الإلهي مع أن وجوده ليس حقيقيا ياء بل هو ظل محض 
مفس فك لوعو د بعدها ب حد ارل كلك الو بحو لور نهذ لور وا 
والعالم (الوجود المقيد) كل ما سوى الله في تصور ابن عربي وعبر 
فلسفته في وجود الوجود "لم يكن موجودا في عينه ثم كان من غير 
أن يكون بينه وبين موجده زمان يتقام به عليه فيتأخر هذا عنه"؛ لذا 
أنشد: 


لقدكانالوجحودبلازمان 
ولا كون وكان له التمام*08 

في حين تقدم الله هو تقدم بالوجود وليس تقام بعد أو قبل لأن 
هذا التقدم, البعد والقبل (التقدم الزماني) يكون بين الموجودات 
(المحدثات) في الحسس”*" للدلالة على اقتران خلق( حدوث) العالم 
بالزمان لأن الله قد خلق السماوات والأرض في الزمان» فالزمان إذن 
هو زمان حدوث العالم وهو حادث كحدوث العالم وله”4", 

بينما يستدل ابن عربي في نظرته إلى صلة الإنسان والزمان من 
الحديث (على صورة الر حمن آدم راق 5 للدولة علي خلق الانسات 
أولاً وتحقيقاً بل وإثباتاً لفكرة الخلافة ثانيا المستمدة من الآية القرآنية: 
ِإذ قَالَ رَبّكَ للملائكة إثي جَاعلْ في الْأَْض خَليقة 014904 .حيث تتداخل هائان 
الفكرتان معاً في فكر ابن عرسي بصورة يصعب عبرها الفصل بينهما 
حتى وإن بدت الفكرة الجامعة لهما للوهلة الأولى تسير بخط تدريجي 
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متعاقب. إذ يجعل ابن عربي من صورة أدم عين جلاء مرأة العالم 
وروح صورة العالم حيث اتضحت عبر تَجلي الله يآدم فسمي إنساناً 
وخليفة "فأما إنسانيته فلعموم نشأته وحصره الحقائق كلها. وهو للحق 
.كنزلة إنسان العين من العين الذي يكون النظر هو المعبر عنه بالصبر 
فلهذا سمي إنساناً. فإنه به نظر الحق إلى الخلق فرحمهم. فهو الإنسان 
الحادث الأزلي» والنشء الدائم الأبدي .... وسماه خليفة فلأجل هذاء 
لأنه الحافظ خلقه كما يحفظ بالختم الخزائن"<*". فالله هو الجاعل من 
الإنسان خليفة له حيث علمه الأسماء كلها بقوله سبحانه: «وَعَلْمَآدَمْ 
الْأَسمَاءً كُلْهَانُْ عَرَضَهُمْ عَلَى الملائكة»2*77". فكان الإنسان إذن خليفة الله 
في أرضه في صورته الإنسانية55". 

ويقرر ابن عربي بشأن الحديث (إن الله خلق آدم على صورته)»؛ 
وعلى الرغم من الموازنة بين صورةآدم وموج هده (الله) ذاتاً وصفة 
وفعلا إلا أن الله والإنسان (آدم) لا يجتمعان معا لاني حد ولافي 
حقيقة97". من جانسب؛ والاتفاق الصوفي بشكل عام على طريقة 
خلق آدم (الإنسان) من جانب آخرء إلا أن تفصيلات خلق آدم تجد 
الشيرح الواضح والنظرة الشاملة المفصلة لدى ابن عربي وفي مؤلفات 
عدّة. فهو تارة يصور عملية الخلق عبر نظرة فلسفية تنطلق من 
مصطلحات القدم والحدوث والوجود والعدم05 وتارة يستخدم 
الروح الحيواني والنفس الناطقة والقوى الحسية والمعنوية في تصوير 
عملية الخلق الآدمية*6". ليثبت أن الإنسان مخلوق على صورة الله 
"فكل صورة روح عين صورته "9" وبيد الله» ومن الطين "من آدم 
خمرت يداه طينته" 2917 ثم نفخ فيه من روحه. ومن هنا كان الإنسان 
(المخلوق) أقرب الأدلة الإلهية وأقواها وأوضحها إلى الخالق (الله) 
9 , وإن صورة خلق آدم (الإنسان) هي صورة الحق. لذا جعل الله 
هذه الصورة جلّى له. فالناظر إذن إلى الإنسان إنما هو في الحقيقة ناظر 
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إلى صورة لا يرى فيها إلا الحق2552. "فلا فلا أنا إلا بك» ولا أنت إِلَا بي» 
صورة كمال الوحود”* '”. وإن الإنسان ما دام قد خلق على صورة 
الله» فهو مخلوق على وجه الكمال» فقد جعل الله له الخلافة في الأرض 
عنه "وصح له سير الوجود خلافة "٠77‏ بعدما بجمع الأسماء الإلهية 
والكونية كلها وما علّمه الحق منها""". 

ولكنني لاحظتٌ في عرض التصور الصوفي لابن عربي في خلق 
الإنسان (ادم) حرصا صوفيا على إثبات التوازي والمشابهة بين 
الإنسان وبين الكونء أو بين العالم الأصغر والعالم الأكبر» وإن الكون 
كله قد الطبوى في الانسان” 0 . حيث وجدتٌ لدى ابن عربي تعبيراً 
جلياً عن هذه الفكرة عندما صوّر الإنسان بالكون الجامع للتعبير عن 
مشيئة الله في أن "يرى عينه في كون جامع يحصر الأمر لكونه متصفاً 
بالوجود ويظهر به سره إليه"9'". فأصبح الإنسان هو عين جلاء مرأة 
العالم وهو العالح الأصغر الذي انعكس في مرأة وجوده كل كمالات 
العالم الأكبر وكمال كمالات الإلهية الأسمائية والصفاتية فاستحق 
الخلافة عن الله من دون سائر الخلق*"". إلى جانب اهتمامه بتجلي 
الله في الإنسان كونه مختصراً للكون كله. ولذلك كله يصبح الإنسان 
عالمماً أصغراًء فيه كل ما في العال الأكبر أو كأنه انعكاس للعالم الأكبر 
في ذاته:". 

ولدى ابن عربي دلائل تؤشر زماناً لخلق آدم (الإنسان)» منها: 

دلالة تتضمن قضاء الله بسابق علمه أن يجعل له خليفة في الأرض 
وهو الاإنسان””" ما يؤشر وجود الزمان قديم معنى وجود زمان في 
علم الله الأزلي يخلق فيه آدم (الإنسان). وعليه فإن الزمان قديم قدم 
صورة آدم» محدث بحدوث كل فرد من أفراد النوع الإنساني. 

ودلالة تتضمن ارتباط الله والأزل والإنسان والعالم انطلاقاً من 


١ا/ه‎ 


خلق الله دم على صورته وخلق الله العالم على صورة آدم» فارتبط هذا 
الكل ببعضه *'" ثما يشر زمان خلق آدم في الأزل. 

ودلالة تتضمن عد الإنسان "مفتاح كون الوجود.... به ظهر الأزل 
وهو يفتح باب الأبد"97*" مما يؤشر وجود زمان مطلق» قديم للإنسان 
لايصح وصفه بالزمان الحسيء أو المحدث طالما أنه "كان ولا أين 
وكان ولا متعى"37", إلى جحانب ذلك يقرر ابن عربي أيضاً أن الانسان 
لولم يكن على صورة الله "لما تعلق به العلم المتعلق أزلا بالحادث؛ إنما 
حصل ولم يزل حاصلاً بالصورة الموجودة القدرمة التي خلق الإنسان 
عليها"7"”. على الرغم من أن ابن عربي يصف الإنسان (آدم) وصفا 
زمانياأ واضحا كإنسان وخليفة أنه "الحادث الأزلي» والنشء الدائم 
الأبدي”7'". وإنه "قديم محدث.... فلأنه موجود في العلم القديم 
متصوورفيه آرلا..4 عدث» فإن شكله وعينه ي ‏ كان 131 


لب 

يعدٌ المعراج الصوفي لدى ابن عربي "معراج أرواح لا معراج 
أشباح”9'", على الرغم من كونه نتيجة لما وهب الصوفي العارف 
من كشف وإلهام. إذموجب هذه النتيجة تحققت فرصة المعراج إلى 
السماء لابسن عربي. في الوقت الذي ينفرد فيه ابن عربي في الفكر 
الصوفي في الإسلام بتفصيلاته في المعراج الصوفي وصوره في مؤلفاته. 

الى جانب ذلك؛ استرعى نظري» تصوير ابن عربي عروج كل 
من الفيلسوف والصوفيء هادفا إلى توضيح المقابلة بين محاولة كل 
منهماء للوصول إلى حقيقة الوجسود وبعدهاء والى الله عر وجل» 
وبيان طريقهما في الوصول؛ ألا وهما: طرق النظر العقلي وهو طريق 
الفيلسوف؛ وطريق الكشف الذوقي» وهو طريق الصوفي» منطلقاً من 


١ا/ك‎ 


المعراج النبوي في تفصيلات عروجهما الواردة في كتابه (الفتوحات 
المكبّة) بعنوان (كيمياء السعادة). فقسّم عروجهما إلى مرحلتين: يشتركان 
معاً في الأولى إذ تمثل صعودهما إلى السماوات السبع واحدة بعد واحدة» 
في حين ينفرد الصوفي في متابعة العسروج إلى ما بعد السماء السابعة» 
ويتخلف الفيلسوف في الثانية منهماء إذ ثمثل مرحلة شبيهة بالمقامات 
الصوفية منتهاها مقام (الشهود) وهو مقام يصل إليه الصوفي الوارث للعلم 
الباطن فقط» ولا نصيب للفيلسوف فيه. 

أنبِينُ من ذلك أن ابن عربي يحوّل صورة المعراج التقليدية (المعراج 
النبوي) إلى قصة فلسفية صوفية محكمة:؛ تعكس تصوره طبيعة الوجود؛ 
وتوضح طريقه للوصول إليسه سبحانه. وهو ما يتضمنه مذهبه الصوفي 
الفلسفي في وحدة الوجود"'". 


84 - 
في الوقت الذي يشير فيه ابن عربي إلى الكرامات الصوفية الروحية 
(الباطنة) منها والمادية (الظاهرة) فهو يحصرها جميعها تحت أبواب 
ثمانية:"1") من أجل تقديم تفسير لها . فابن عربي يفسر الكرامة الصوفية 

ثارة تفسيراً طبيعيًء وتارة تفسيراً صوفياً. 
فهو يضع الكرامة وعلى وفق التفسير الطبيعي» فوق قوى الطبيعة 
الفيزيائية» و تحدث عنده بواسطة ملكة في النفس الطبيعية الإنسانية تسمى 
ب "الهمة" فتحدث من الظواهر ما يشبه العجائب دوثما تضاد مع الطبيعة) 
كظواهر الإيحاء الذاتي» وما تحدث من أثار فيزيائية خارقة للطبيعة تؤثر 
في الطاقات النفسية للأشخاصص. وداخل وخارج الشخص ذاته صاحب 
الكرامة. وظاهرة الاويحاء الذائي خاصة تنحقق واضحة في علاقة المريد 
بشيخه. إذ يعبر عنها بحال "فناء النفس في الشيخ "١"‏ ويبرر أبن عربي 


١ لاا‎ 


اتجاهه نحو التفسير الطبيعي لإقناع من لم يقتدع بالكرامة» وخاصة من 
أصحاب النزعات العقلية وفق أسلوب الجدل والحجة. "١‏ 

وتنحقق الكرامة وفق التفسسير الصوفي لدى ابن عربي بتطهير النفس 
بالزهد, ثما يكسبها قدرة مغادرة البدن يجازيا عبر سموها إلى العالم 
الروحي الذي جاءت منه لتكتسب بفضل المواهب العلوية كالإشراق 
واللطف والقدرة على الإتيان بالكراماتء .ما يكد كون النفس الإنسانية 
من طبيعة الروح الملائكية تصل إليها بعد تحررها من ربقة البدن؟'". 


واب 
ولعل النظرة الصوفية لمفاهيم الخير والشر في التجربة الصوفية لابن 
عربي أشرت مقارباتهما صوفياً وفلسفياً في فكره وموقفه منهما من 
خلال تناوله لعلاقاتهما سواء في النظرة إلى (الله) أو في البحث عنهما 
في الوجود (العالم) أو في صلاتهما مع الإنسان» ومن خلال ما عبرت 
عن معنى دقيق» ومست مشكلة صعبة ودقيقة» وصاغت فكرة محددة. 
فيرى ابن عربي في لفظ الخير مرادفاً ميتافيزيقياً له سبحانه (الله)) 
وهو ما يتضح في قوله: "الخير ....إذهي الذات المطلقة""", في 
مقابل إطلاق لفظ (العدم) مرادفاً للشر في نظرته الصوفية ف "العدم شر 
محض وبالذات لأنه لا يستند إلى الحق سبحانه”7'"". إلى جانب وجود 
ألفاظ لدى ابن عربي مثل (الهيولى) و(اللإمكان) تستخدم مرادفات 
للشر أنطولوجياً (وجودياً)””". 
ليثبت ابن عربي وجود الخير المطلق والشر المطلق بدلالة أو بقيد؛ 
فالخير المطلق بدلالة الوجود المطلق» والشر المطلق بدلالة العدم المطلق. 
وعليه فلا يرى الخير المطلق إِلّا في العالم الإلهي: ولا يرى الشر المطلق 
إلاني العالم الوجودي. فالوجود في الحقيقة هو للخير ولا وجود 


١/4 


للشرفي الحقيقة في العالم الإلهي. بيدما يوجد الشر المطلق في العالم 
الأنطولوجي الوجودي والمقيد بالموجودات المتضمنة في العا941؟". 

أتبينُ في النظرة الصوفية لابن عربي للخير والشر بعداً منطقياً يتضح 
من خلال الجمع بين الضدين الخير والشر في كل موحد, وفي الوقت 
نفسه يعد الكل الضدي دلالة ضمنية على نسب أفعال الخير والشرعلى 
حد سواء لله عرٍّ وجلٌ. إلى جانب نظرته الأحادية التي تعد الخير الفعل 
المباشر للخالق (اللم) مع وجحوب نسبة الخير إليه سبحانه» في حين تعد 
الشيرء الفعل المباشر للمخلوق مع وحوب نسبة الشر إليه. وما يترتب 
على هذه النسبة من إلحاق الشر كفعل بالعالم الوجودي الأنطولوجي 
(عال الموجودات) وعدم إلحاقه بالعالم الإلهي لا من قريب ولا من 
بعيد. وإن الشسر ليس بفعل مباشر لله ولايمكن ربطه بأفعاله ولا به. 
ونظرة ابن عربي هذه منطلقة من كون الله هو الخير المحض» والخخير 
المحضس لايمكن أن يصدر عنه إلا الخير» تما يعني انتفاء الشر فيه ومنه» 
فلا مجال إذن للقول بفعل الشمرء ما دام لا يصدر من شرء لا كفعل من 
أفعال الله ولا كوجود في العال الإلهي؟"". وعليه فالخير المراد في 
العالم من قبله سبحانه هو الوجود. بينما النقصر المتعلق بعالم الخلق 
(عالم الأشياء) والمتحقق فيه نتيجة لتنافر طبائعها ولتضاد في عناصر 
تركيبها ولما يلحقها من فساد. 

لذايمكنني القول: مادام الله سبحانه هو الخير في ذاته فهو الخير 
الحقيقي» وتظهر حقيقة الخير بكل وضوح في العالم الالهي؛ ولا 
حقيقة للشر فيه» مادام الشر وجهة نظر إنسانية. إذن فالشر يعد وهما 
لا حقيقة له في العالم الإلهي. 

وعليه فالشرعَرَضٌ والخير جوهر. والشر عرض ,ععنيين: هو شر 
عارضس للعالم وموجوداته بالوسائط؛ وهو شرعارض بحكم النظرة 


١/1 


الإنسانية لكل ما لايلائم الطبع ولا يحقق الغرض. وهي نظرة ابن 
عررنجي "ا مارلييدا كان في عدم العريوية الشبروع) طويسا لعفي 
ا والشرء باتباع الخير واجتناب الشر من أجل إقامة حدود الله 

ولما كان مظهر الخير الحقيقي في العالم (الوجود) هو (الله) عرٌ 
وجل؛ ويصدر منه وعنه الخنير وإليه وله يعود. ظهر وتحقق وعرف 
0 هذا (العالم) (الوجود) (الكون) (الخلق) مضيفاً الخيرية عليه وعلى 
كل شيء منه» ومحققاً له كمال الوجود. وعوجب ذلك جاء تأكيدي 
أن من يعالج مسألة وجود الخير في العالم يتأثر لا محالة بنظرته الكلية 
الشاملة إلى الوجود وهو ما لاحظته بالفعل لدى الصوفية المتفلسفة 
كابن عربي في (وحدة الوجود). إذ يقرر ابن عربي وعلى وفق مذهبه 
في (وحدة الوجود) أن الله أخرج العالم من العدم (الشر المحض) (حيز 
الإمكان) إلى الوجود الفعلي ليكون خيراً محضاء وخير العالم والمراد له 
من قبله سبحانه هنا هو الوجود. لذا "كان للعال الخير يالذات "ذلك 
لأن "الخير نفسه حقيقة واحدة ظاهرة في العالم» وبصورة مختلفة "مما 
يدل على أن الخير هو الأصل في وجود هذا العالم. واعتقاد ابن عربي» 
هنا هو أن الله (الوجود المطلق) (الوجود الدائم) فهو خير كله و(الخير 
المحض»» عندما أخرج العالم إلى نور الوجود؛ وأعطى الوجود له وما 
يوصف به الوجود من أنه خير؛ والخير كله من الله ولا يصدر عن الخبر 
إلا الخير» اتضح لي أن للعالى خيره الذاتي» لاكتسابه صفة الخير من 
الله. فالعالم إذن خلق من أجل الخير لا من أجل الشر""". 

وما استرعى نظري هنا هو ابن عربي» فهو يقرر أن العالم لا يحتوي 
في ذاته على الشر أصلاء وفي الوقت نفسه أجدهٌ يؤكد أن بحيء الشر 
هو من طبيعة العالم نفسه, لأنه بمكنٌ تحقق بالفعل» فلا هو وجود محض 


ليلا 


ولاهو عدم محضء وإنما هو وسط بين الوجود والعدم؛ .ممعنى آخر أنه 
ظهور الشر» فالشر ينسب إلى عا لم الخلق لأن هذا العالم في طبيعته كائن 
ممكن الوجود 28". 


فموقف ابن عربي هو موقف من يرى أن الشر في العالم مرده إلى 
(الكائنات) و(الإنسان). في الوقت الذي يرى فيه أن الشر كالخير 
مقدر منذ الأزل بمقتضى إرادة الله وعلمه الأزليين».معنى آخر مقتضى 
طبيعة الوجود نفسه وقانونه العام» وهو (المشيئة الالهية) وما نشأ عنها 
من وجود للشر والأشرار. 


ولا بد من أن أشير هنا إلى أن العالم في منظور ابن عربي يتألف من 
(كائئات) (موجودات) ممكنة الوجود خرجت إلى حيز الوجود من 
قبل (الله) (واجب الوجود لذاته)» فقد عرض فيها الشريمعنى أن الشر 
في العالم سببه هذه (الكائنات) (الموجودات) وما الشر العارض فيها إلَّا 
سبب تركيبها من عناصر مختلفة وطبائع متنافرة» مع استعدادها لقبول 
الخسير الإلهي. فطبيعة هذه الكائنات الممكنة.ما تنطوي عليه من عنصر 
العدم؛ هذا العدم الذي يصيبها في نهاية أجلها هو السبيل إلى نسبة 
الشر إليهاء وهكذا يصبح مظهر الشر من المخلوق. إذن لكل كائن 
ممكن وجهان: وجه إلى الله (الحق) من حيث هو موجود؛ ووجه إلى 
غير الله (الحق) من حيث هو معدوم"". ومن هنا يعد الشرأيضاً وجهة 
نظر إنسانية. ففعل الشر الصادر عن الإنسان ينظر إليه من جانبين: 

مقتضى (الأمر التكويني) جمعنى أن الشسر اقتضى صدوره عن 
الإنسان وعلى وفق عينه الثابتة منذ الأزل» فإن صدر عنه الشر فإئما هو 
تعبير عن استعداده الأزلي لإتيانه. 


١م‎ 


مقتضى («الأمر التكليفي) وهذا يؤدي إلى القول بالجبر الأخلاقي؛ 
:ععنى أن الشر في الفعل يوصف بذلك حين يقاس وعلى وفق المعايير 
الأخلاقية والدينية» وهو أمر يدل على أن أفعال الإنسان تصدر عن 
نفسه» ويمقتضى طبيعته فيعد مسؤو لا عن أفعاله خيرها وشرها. على أن 
ابن عربي يفسر الشر وكأن الله سبحانه هو من أمر فاعله.مخالفة إرادته 
فيه».بمعنى آخر أن "الله يأمر العبد بأن يأتي أفعالاً» وينهاه عن أخرى 
ويريد الله في الوقست نفسه أن يطيعه بعض الناسء وأن يعصيه بعضهم 
الآخر”'"”. إلى جانب كونه سبحانه مصدر التكليف لدى ابن عربي» 
وأن الإنسان صورة الله الظاهرة في الوجود هو المكلف ومعنى ذلك 
أن "الآمر والمأمور واحد" يوافق مذهبه في وحدة الوجود””". 

ومن جانب آخر فإن ابن عربي يرى أن الله سبحانه خلق آدم مركباً 
عنصيره من الخير والشرء للدلالة على وجود الشرمع الخير في طينة آدم 
وجودا محكماأء فإن كلا الخير والشر صفة للإنسان؛ وأي منهما يغلب 
على الإنسان ينسب إليهء فيكون إما خيّراً وإما شريراً 75". 

وأفهمٌ هنا معنيين: 

إن الله هو الخير بذاته (الخير المحض)» (الخير المطلق)»؛ خلق الخير 
والشير وجعلهما في الإنسان من (طبعه) و(عنصيره). فإذا صدر الخير 
عنه فإعما يستمد من الخير بذاته (الله). 

مادام الخير والشر في عنصر الإنسان, إذن لا بد من أن يأتي منه 
فعل اخير وفعل الشر. وعليه فالخير وعلى وفق المنظور الإنساني هو "ما 
يوافق غرضه ويلائم طبعه ومزاجه"» والشر وعلى وفق المنظور ذاته "ما 
لايوافق غرضه ولا يلائم طبعه ولا مزاحه'”*"". لذا فإن التفريق بين ما 
هو خبر وما هو شرإنما يتحقق وعلى وفق منطق إنساني بمعنى أنه يتخذ 
من الانسان قياساً لهذا التفريق. 


١م‎ 


وما هو جدير بالذكر فإن ابن عربي ييز بين الخير العرضي الذي لا 
يوجد إلا في الأشياء (الأجسام) بصورة عامة» وبين الخير العرضي عند 
الإنسان بصورة خاصة وتُطلق عليه تسمية (الخير النسبي) (الإضافي): 
وهو ذو اتجحاهين: اتحاه عام يكون فيه خيراً لواحد وشراً لآخر بالقياس 
إلى شيء ما. إذ تقدم النفسس هنا كقوة مسيطرة على الجسد فهي 
مطبوعة بالقوة لا بالفعل على حب الخير وتحقيق الكمال؛ وعندئذ 
يصبح الخير في النفس وكأنه أمر ذاتي» ويصبح الإنسان المتكون من 
نفمس وجسد أكثر ميسلاً إلى الخير منه إلى الشر مع ما يبدو عليه من ميل 
إلى الشمرء إلا أن طبيعة الخير هي الغالبة عليه*”". وإذا صح التعبير 
جاز لي القول: إن الخير هو صفة للإنسان وإن الشرهو فعله (فعل له). 
بينما الشير العرضي(النسبي)» في تصور ابن عربي فهو الشر الحادث 
بالعرض (بالاتفاق) و(المصادفة) نظير ما لنا من حرية اختيار وما يصدر 
عنا من أفعال مذمومة يمكن مقاومتهاء وما يصيبنا من الام وغموم 
يمكن تحاوزها"". 

وهنا أخلصٌ إلى القول مما تقدم إلى أن الإنسان هو مقياس الخير 
والشير. يحكم وعلى وفق طبيعته واستعداده الخاص به. فيرى الخير 
كل الخير في شيء أو حادثة أو فعلء ما يلائم طبعه» ويوافق غرضه. 
ويحقق هواه؛ ويرى الشير كل الشر في كل ما لا يوافق غرضه.؛ ولا 
يلائم طبعه» ولا يحقق هواه. فالنظرة الإنسانية للخير والشر هي نظرة 


نقعية . 
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الهوامش والمصادر 


. الحسسين بن الأهذل اليمسي» كشف الغطاء عن حقائق التوحيد 
مطبعة الاتحاد التونسي للشغل» تونسس )١9514‏ ص 15-"7؛ 
ود. محمود قاسم؛ محيي الدين ابن عربي وليبنتز» ط١»‏ ملتزم الطبع 
والنشر مكتبة القاهرة الحديئة» القاهرة ١151/١7‏ ص ١1ال"7.‏ 

. إبراهيم بن عبد الله القارئ البغدادي. مناقب ابن عربي» تحقيق: 
صلاح الدين المنجد؛ مؤسسة التراث العربي» بيروت 2١159‏ 
ص 5١-١١‏ وص 7”١‏ وص 550؟. 

. ولمزيد من التفصيلات يراجع: د. أبو العلا عفيفي» مقالة (من أين 
استقى ابن عربي فلسفته الصوفية)» محلة كلية الآداب» القاهرة 
١98‏ المجلد الأول. 

: للتفصيلات» انظر: د. نظلة الجبوريء فلسفة وحدة الوجود في 
الفكر الفلسفي الإسلامي) دار نيلوى للدراسات والنشر» دمشق 
4 الفصل الخامس, صن ١60-187‏ و1178 -0٠8١؟‏ 
الإسلام _ دراسة ونقد» ط١»‏ بيت الحكمة: بغداد ١ ١‏ )ص 


غ118 


.5ه١‎ 

5. أيضأء ص 179-11 و150. 

5. انظر: د. توفيق الطويل» بحثه (فلسفة الأخلاق الصوفية عند 
ابن عربي)» ضمن (الكتاب التذكاري لمحيي الدين بن عربي)؛ 
القاهرة »١55"14‏ ص .١!8‏ 

. فعندما توجهت أنظار المتصوفة إلى الاطلاع على الفلسفات 
والمذاهب المختلفة وعندما امتزج التصوف بالفلسفة وظهر 
التصوف الفلسفي اتحمه فلاسفة التصوف إل التأويل الرمزي 
كوسيلة للجمع والتوفيق بين العقائد الدينية المعتمدة على نصوص 
الشيرع والمذاهب والنظريات المختلفة التي استمدوها من الفكر 
الأحنبسي. وعبر هذا التأويل الرمزي لنصوصي الشريعة الظاهرة 
استطاع فلاسفة التصوف التوغل منه إلى أعماق العقائد الدينية 
الإسلامية بغية التوفيق بينها وبين النتائج الفلسفية الصوفية التي 
توصلوا إليهاعبر مذاهبهم وتتلازم معها. وقد اعتمد فلاسفة 
التصوف على الفكر الأجنبي؛ وخصوصاً على الأفلاطونية التي 
ترى «أن المعرفة الحقة اليقينية لا تدرك إِلّا بالتأمل الباطني العميق 
والمجاهدة النفسية» ولهذاقرر فلاسفة التصوف أن «الوقوف 
على ظاهرة نصوص الشرع حجاب ينع من الوصول إلى حقائق 
الأمورء وأن العلم الظاهر يداخله الظن والشك والمشاهدة ترفع 
الظن وتزيل الشك». فما كان من الفقهاء وأرباب النظر إِلّا 
الازدراء من موقف فلاسفة التصوف هذا باعتمادهم المباشر على 
التأويل الرمزي فأطلقوا عليهم اسم غلاة الصوفية لأن التأويل دلا 
يلتزم بقواعد اللغة ودليل العقل والشرائط التي وضعها له العلماء»؛ 
ولهذا كان التأويل هوسيلة لهدم الدين ودك معاقله؛ لأنه أصبح 


0 


الطريق إلى إسقاط الشرعية الواجبة على المسلم ومن ثم المزج 
والخلط والتوفيق بين الأفكار المختلفة والعقائد المتباينة من يهودية 
جميعه افي مزيج ديني فلسفي لا تكاد نتتعرف فيه على مصادر 
الفكر الأصلية إِلّا بعناء وجها). وقد استخدم الحلاج التأويل 
الرمزي ومن بعده ابن عربي» إذ أصبحت ظاهرة واضحة للفكر 
الصوفي في الإسلام عموماً. انظر المزيد في التفصيلات: د. عرفان 
عبد الحميد» نشأة الفلسفة الصوفية وتطورهاء المكتب الإسلامي» 
بيروت 5/ا59١21)‏ ص 15-1551لا, 

4. د. أبو الوفا التفتازاني» المدخل إلى التصوف الإسلامي» ط؟» 
القاهرة 15915» ص 4 54 45-7 ؟؛ وميغل آسين بلاثيوس» ابن 
عربي - حياته ومذهبه؛ نشيره: عبد الرحمن بدويء الكويت 
89 )ص757. 

5. نشره: د. أبو العلا عفيفي» بيروت .١51545‏ 

١ل‏ محيي الدين بن عربي»؛ ديوان ترجمان الأشواق, دار بيروت 
للطباعة والنشر بيروت 2١551١‏ ص47 54. 

. ١9 4/ محبي الدين بن عربي» رسائل ابن عربي» حيدر أباد‎ 0.١ 

.١‏ وللتة للتفصيلات» انظر: د. أذ نظلة أحمد الجبوري» معجم 
نصوص المصطلح الصوفي في الإسلام؛ ط ١‏ (منقحة ومزيدة)» 
دار نينوى للدراسات والنشر» دمشق 7٠٠١/8‏ ص 1475 4١51-١‏ 
وانظر ثبت مفصل بالمصطلحات الصوفية لابن عربي: ص ١55‏ 
٠5807 -‏ وثبت بالمصطلح الفردي صن 51775 277/8 وثبت 
بالمصطلح الثنائي ص 7748. 


كما 


ا انظر: د. نظلة» معجم نصوص المصطلح الصوفي؛ ص 57 ١‏ 
وههاوةه١و١"15١.‏ 

5. أيضاًء ص 1١407‏ و١81١1و58١و549١.‏ 

6. أيضأء ص 1١145‏ ل50١1و155.‏ 

ك5 أيضأء ص .١58‏ 

7. انظر: د. محمد مصطفى حلمي» بحثه (كنوز في رموز)؛ ضمن 
(الكتاب التذكاري لمحيي الدين بن عربي) القاهرة ١19514‏ ص 
/21-ل8 4 ؛ ود. زكي جيب محمودء بحثه (طريقة الرمز عند ابن 
عربي في ديوان (ترجمان الأشواق)» ضمن (الكتاب التذكاري 
لمحبي الدين بن عربي)؛ ص 59 - 5114. 

14 انظر: د. نظلة» خصائص التجربة الصوفية» ص 54لا ل 9/. 
8. انظر: محيي الدين بن عربي» لطائف الأسسرار نشره: أحمد 
زكي عطية وطه عبد الباقي سرورء القاهرة ١351١؛‏ ص 56". 
(الكتاب التذكاري لابن عربي)» صس 48117 ؟ وزكي نجيب 
محمود؛ بحثه (طريقة الرمز عند ابن عربي في ديوان ترجمان 
الأشواق)» ضمن (الكتاب التذكاري لابن عربي))» ص 59" 

45. 
١؟.‏ للتفصيلاات» انظر: محيي الدبن بن عربي» ذخائر الأعلاق في 
شرح ترجمان الأشواق» نشره: د. محمد عبد الرحمن الكردي» 

القاهرة 52١957‏ -ه. 

5 انظر: محمد مصطفى حلميء, بحثه (كنوز في رموز)» ضمن 

(الكتاب التذكاري لابن عربي))» ص 5 4 ؛ وزكي نحيب محمود؛ 


١ /امم‎ 


بحثه (طريقة الرمز عند ابن عربي في ديوان ترجمان الأشواق)» 

07 انظر: محيي الدين بن عربيء الفتوحات المكيّة, بيروت 
ر(د.ت)» ج١2‏ ص .1١١ 1-51١‏ 

55 انظر : محيي الدين بن عربي» رسائل ابن عربي (كتاب الجلالة)» 
حيدر أباد »١194/‏ ج١)‏ ص 5. 

. انظر: محيي الدين بن عربي» شجرة الكون. القاهرة 
١ه‏ صل 7؟ وللتفصيلات» انظر: ابن عربي» رسائل ابن 
عربي (كتاب الميم والواو والنون)» ج١»‏ ص .١5 -١‏ 

ككل انظر: ابن عربي» رسائل ابن عربي (كتاب الجلالة)» ج١»‏ ص 
؟؛ وابن عربي, الفتوحات المكيّة» ج١,‏ ص 4 .٠١‏ 

7. انظر: محمد مصطفى حلميء بحثه (كنوز في رموز)») ضمن 
(الكتاب التذكاري لابن عربي)؛ ص49 407 وزكي نيب 
محمود؛ بحثه (طريقة الرمز عند ابن عربي في ديوان ترجمان 
الأشواق)») ضمن (الكتاب التذكاري لابن عربي)) ص17 ل 
8؛ وللتفصيلات»؛ انظر: ابن عربي» رسائل ابن عربي (كتاب 
الألف)» ج١ء‏ ص 5 - 5؛ وابن عربي» رسائل ابن عربي (كتتاب 
الإسيرا)» ج١,‏ صن 59 و7/ء وابن عربي» الفتوحات المكيّة, 
ج35 ص ١55‏ و788 و5 10. 


58. انظر: ابن عربي» شجرة الكون» ص 7. 


8. انظر: محبي الدين بن عربي» ترجمان الأشواق؛ بيروت 
55ة١ءص .١١5١‏ 


١مم‎ 


.0 محبي الدين بن عربي» إنشاء الدوائر» ط ليدن 75١هء‏ ص 
0 

.78/ ابن عربي» الفتوحات المكيّة» ج؟؛ ص‎ .١ 

7 أيضاء ج7» ص 88". 

8. أجناسس كولد تسيهرء العقيدة والشريعة في الإسلام» نشره: 
د. تحمد يوسف موسى ود. علي حسن عبد القادر وعبد العزيز 
عبد الحق» ط 23 دار الكتاب العربي» القاهرة (د.ت)؛ ص .١817‏ 

4*. د.إبراهيممدك ور ه في الفلسفة الإسلامية ل 
منهج وتطبيقه؛ دار اللعارفه القاهرة 1)» جاص 
0 

.0 د. عبد الرحمن بدويء تاريخ التصوف الإسلامي» ط١)‏ 
وكالة المطبوعات» الكويت 2١91/8‏ ص .١9‏ 

5,. د.عرفان» نشةة الفلسفة الصوفية» ص 1/7 7ل. 

٠: 0‏ أيضاء طن تأت ا 

٠8‏ أبو بكر الك لاباذي؛ التعرّف ملاهب أهل 
التصوفء نشيره: محمود أمين النواوي, القاهرة ١955‏ ص 


ه٠.‏ 
8. انظر: ابن عربي» الفتوحات المكيّة» ج؟» ص ٠١9‏ و14١١‏ 
138 
5 انظر: ابن عربي» رسائل ابن عربي (كتاب الاسرا)» ج١.‏ ص 
ا 


.١‏ القراآن الكريم: سورة فصّلت /آية “1 ه؛ وسورة العلق/ آية 
ل ه؛ وسورة النحل/ آية.8/!؛ وسورة الرحمن/ آية 7 و4؛ 


اليل 


وسورة النساء/ آية7١؛‏ وسورة آل عمران/ آية48؛ وسورة 
الكهف/اية ه5؛ وسورة البقرة/ اية 9؟؛ وسورة فصلت/ 
آية ؟ 4 ؟ ابن عربيء» الفتوحات المكيّة» ج١2‏ ص 571/5 .7/8٠0‏ 
21 القرآن الكريم: سورة الأعراف/ آية لاه و8/ه؛ وسورة 
الرعد/ آية 4١5‏ وابن عربي» الفتوحات المكيّة» ج4» ص .١77‏ 
0437 القرآن الكريم: سورة الحج /آية ٠7‏ و57 و8 ه؛ وابن عربي؛ 
الفتوحات المكيّة» ج4؛ ص .٠١59‏ 

4. القرآن الكريم: سورة لقمان / آية” ١؛‏ وسورة البقرة/ آية 
/؛ وابن عربي» الفتوحات المكيّة. ج:» ص 54 .١١80--1١‏ 
66 للتفصيلات,ء انظر: ابن عربي» الفتوحات المكيّة» ج14؛ ص 
59777 ؛ وابن عربي: فصوص الحكم, نشره: د. أبو 
العلا عفيفي» بيروت ,»١9545‏ ج١,‏ ص 15. 

5. لتفصيلات» انظر: محيي الدين بن عربي» تفسير ابن عربي» 
القاهرة (د.ت)»؛ ج١؛ء‏ ص 1/7 77لا. 

7. القران الكريم: سورة الرحمن / آية ١‏ و؟؛ وللتفصيلات؛ 
انظر: ابن عربي» تفسير ابن عربي» ج27 ص ". 

4 القران الكريم: سسورة البقرة/ آية لالم 4١١١‏ انظر: ابن 
عربي» تفسير ابن عربي» ج١2‏ ص .6١‏ 

8 القرآن الكريم: سورة مريم/ آية/اه؛ وسورة محمد/ آيةه؟؛ 
انظر: ابن عربيء فص وص الحكم؛ ج١.‏ ص 76 
. القران الكريم: سورة الرحمن/ آية9١‏ و١5؛‏ انظر: ابن 

عربي» تفسير ابن عربي» ج"'ء ص .7/8٠١‏ 
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.0١‏ القرآن الكريم: سورة آل عمران/ آية١4١؟؛‏ انظر: ابن عربي» 
تفسير ابن عربي» ج١)‏ ص .١ 5١‏ 

. القرآن الكريم: سورة الفجر/ آية5؟ و.8؛ انظر: ابن عربي» 
فصوص الحكم» ج١.‏ ص 57. 

0.5 القرآن الكريم: سورة الشمس/ آية 9 و١١؛‏ انظر: ابن عربي» 
الفتوحات المكيّة» ج؛؛ ص .١١9‏ 

عه. القران الكريم: سورة الرحمن/ آية١41؛‏ سورة الأنبياء/ 
اية/ا؛؛ وسورة الحجر/ آية ١‏ 7؛ وسورة الشورى/ آية/؟؛ انظر: 
ابن عربي» الفتوحات المكيّة» جا ص 5. 

هه. القرآن الكريم: سورة البقرة/آية ١77‏ و5١١؛وسورة‏ 
المائدة/ آية6؛ ؛ وسورة ص/آية4"” وسورة النساء/ آية5 ١‏ ١؛‏ ابن 
عربي» الفتوحات المكيّة» ج؟؛ ص ٠١5‏ و1١٠.‏ 

5. القرآن الكريم: سورة النساء/ آية١٠8؛‏ ابن عربي» الفتوحات 
المكيّق» ج؟» ص .١١7‏ 

7. انظر: ابن عربي» رسائل ابن عربي (كتاب المسائل)؛ ج7) 
صس 475 وابن عربي» رسائل ابن عربي» (كتاب الجلالة)» ج١»‏ 
ص 5. 

بره . انظر: ابن عربي» رسائل ابن عربي (كتاب التراجم)» ج27 
ص .١١‏ 

8 انظر: ابن ع ربيء رسالة روح القدس» دمشق »١9515‏ 
ص 7١؛‏ وابن عربي» فصوص الحكم؛ ج١)‏ ص 07. 
حك انظر: ابن عربي» رسائل ابن عربي (رسالة في سؤال)» ج١»‏ 
ص 3. 


١5١ 


” للتفصيلاتء انظر: ابن عربي» أنشاء الدوائر» ص8 وغ‎ .١ 
.١"١وك* وابن عربي» فصوص الحكم» ج١. ص‎ ؛ل١و‎ 
للتفصيلات؛ انظر: ابن عربي؛ فصوصي الحكم؛ ج١؛ ص‎ 
080ه؛ وابن عربي» رسائل ابن عربي (رسالة الشيخ إلى‎ 
الإمام الرازي)» ج1١ ص "لا.‎ 

. انظر: أبو طالب المكيء علم القلوبء القاهرة »١57١‏ ص 
.١ 7‏ 

. ابن عربي» فصوص الحكم؛ ج١,‏ ص 7١١1و97١17591.‏ 

6" انظر: ابن عربي» رسائل ابن عربي (كتاب التراجم)» ج25 
ص .5١‏ 

75. ابن عربي» إنشاء الدوائر» ص .”١‏ 

/". ابن عربي) رسائل ابن عربي (رسالة الشيخ إلى الإمام الرازي)» 
ج١1‏ ص 1 

-. انظر: ابن عربي» رسائل ابن عربي (كتاب التجلّيات)؛ ج؟: 
ص .١5‏ 

89. انظر: ابن عربي» ترجمان الأشواق» ص ١١8‏ و7١‏ و0.". 

ا انظر: محبي الدين بن عربي» لطائف الأسرار, ( تنزل الأملاك 
من عالم الأرواح إلى عالم الأفلاك)» نشره: أحمد زكي عطية وطه 
عبد الباقي سرورء القاهرة ١95١‏ ص 54 و5١١.‏ 

77 انظر: ابن عربي» ترجمان الأشواق» ص‎ .١ 

7 أيضأء ص .١84‏ 

2.7 انظر: ابن عربي» رسائل ابن عربي (كتاب الإسرا)» ج١2‏ ص 
ا 


١5 ؟‎ 


. للتفصيلات. انظر: ابن عربي» فصوصي الحكم» ج١)‏ ص 
وهمو185. 

. انظر: ابن عربي» لطائف الأسرار» ص .١54‏ 

كلا انظر: ابن عربي» رسائل ابن عربي (كتاب المسائل)» ج7, 
صن 7 4784 وابن عربي» ديوان ترجمان الأشواق» ص ”١‏ 
وكموكذ١أا.‏ 

77ع.. انظر: ابن عربيء لطائف الأسبرار» صل "١‏ و584؛ وابن 
عربي» رسائل ابن عربي (كتاب الجلالة)؛ ج١2‏ ص 4 . 

8. انظر: الحارث المحاسبيء الرعاية لحقوق الله نشره: د. عبد 
الحليم محمود وطه عبد الباقي سرورء القاهرة (د.ت)؛ ص 81 ١؛‏ 
وسهل التستري» تفسير القران» القاهرة 779١اهء‏ ص 7 4؛ 
وأبي حامد الغزالي» إحياء علوم الدين» بيروت (د.ت)» ج١»‏ ص 
15 وعبد الحق بن سبعين» رسائل ابن سبعين» نشره: د. عبد 
الرحمن بدويء القاهرة (د.ت))» ص ١/5‏ و848١.‏ 

8. انظر: عبد الرحمن السُلمِيء طبقات الصوفية» نشره: نور 
الدين شريبة» القاهرة ١592651“‏ ص 3751177٠١‏ و"7١؛‏ والغزالي» 
الأربعين» ص 317". 
المملكة الإنسانية» ليدن 775 اهء ص ١71‏ ول/ا/0١.‏ 

.١‏ ابن عربي» رسائل ابن عربي (كتاب التراجم)» ج7١‏ ص7 ه. 

7 انظر: ابن عربي» التدبيرات الإلهية» ص ١7؟.‏ 

7م انظر: د. نظلة» معجم نصوص المصطلح الصوفي»؛ ص 45 .١‏ 

4. انظر: ابن عربي» ترجمان الأشواق» ص .١5١‏ 


١8 


. انظر: ابن عربي» لطائف الأسرار» صس ١8‏ ١؟‏ وابن عربي» 
التدبيرات الالهية» ص 4 .١١‏ 

7. انظر: ابن عربي» فصوص الحكم, ج٠١‏ ص ١77‏ وه7١‏ 
و185١.‏ 

0.107 انظر: ابن عربي» ذخائر الأعلاق» ص 7717. 

. للتفصيلات» انظر: ابن عربي» الفتوحات المكيّة ج27 ص 
5 ؛ وأسين بلاثيوسء ابن عربي ‏ حياته ومذهبه» ص "١7‏ 
1 

4. للتفصيلات» انظر: ابن عربي» إنشاء الدوائر» ص ٠‏ "؛ وابن 
عربي» رسائل ابن عربي (رسالة الأنوار)» ج١2‏ ص 1ل 8. 

. انظر: محمود قاسم محيي الدين بن عربي وليبنتز» ص .١85‏ 

50 ابن عربي» رسائل ابن عربي (كتاب اصطلاح الصوفية)» 
ج؟ء ص 9. 

. انظر: ابن عربي» ذخائر الأعلاق» ص ١؟١.‏ 

*9. انظر: ابن عربي» رسائل ابن عربي (كتاب المسائل)» ج7» 
ص .1١8‏ 

. انظر: ابن عربي» إنشاء الدوائر» ص 41 . 

6 انظر: محيي الدين بن عربي؛ الوصاياء دمشق 2١5955‏ ص 
8 

15. انظر: ابن عربي» رسائل ابن عربي (رسالة الشيخ إلى الاإمام 
الرازي)» ج١»‏ ص ”. 

17. انظر: اسين بلاثيوس» ابن عربي ومذهبه» ص 7179 و5171 
و7808 


١15+ 


58 . للتفصيلات»ء انظر: محمود قاسم» ابن عربي وليبنتز» ص 
الالماعادف اي اا 

68 للتفصيلات» انظر: ابن عربي؛ لطائف الأسرار» ص 4١١7‏ 
وابن عربيء التدبيرات الإلهية» ص .7١١‏ 

.٠٠‏ انظر: ابن عربي» رسائل ابن عربي (كتاب التراجم)» ج27 
ص١1‏ 3. 

١‏ انظر: آسين بلاثيوس» ابن عربي ‏ حياته ومذهبه» ص 4 77؛ 
ود. إبراهيم هلال؛ التصوف الإسلامي بين الدين والفلسفة؛ 
القاهرة 2١91/٠5‏ ص ١75‏ و51١.‏ 

7 انظر: ابن عربي؛ فصوص الحكم؛ ج1١‏ ص .١70‏ 

)١ج انظر: ابن عربي» رسائل ابن عربي (كتاب الأسفار)»‎ . ٠ 
.6©٠١ ص‎ 

4 انظر: ابن عربي» فصوص الحكم» ج١,‏ ص .7١٠0‏ 

ه. أيضأء ج١1‏ ص .١77‏ 46. 

65ل. للتفصيلات,» انظر: د. محمد غلّاب» بحثه (المعرفة عند محيي 
الدين بسن عربي)؛ ضمن (الكتاب التذكاري لمحيي الدين بن 
عربي»» القاهرة 2١9589‏ ص .1١ 51١515‏ 

7. انظر: آسين بلاثيوس» ابن عربي ‏ حياته ومذهبه» ص .7١17‏ 

4 القرآن الكريم: سورة الأعراف/ أية 11/57. 

8 ابن عربي» لطائف الأسرار» ص .١١9‏ 

٠‏ . انظر: اسين بلاثيوسسء ابن عربي ‏ حياته ومذهبه» ص 
1 وللتفصيلات» انظر: د. محمد غلاب» بحثه (المعرفة عند 


١1 


محيي الدين بن عربي)» ضمن (الكتاب التذكاري لابن عربي)) 
ص 7835 -50"5. 

.١8٠١ 0-118 انظر: د. نظلة؛ فلسفة وحدة الوجود» ص‎ ١ 

للتفصيلاتء انظر: ابن عربي» رسائل ابن عربي (كتاب 
الألف)» ج١»‏ ص 4 - 5؛ وابن عربي» رسائل ابن عربي» (كتاب 
الإسرا)؛ ج١ء‏ ص 75 والا. 

6 . للتفصيلات» انظر: ابن عربي» الفتوحات المكيّة ج؟؛ ص 
ك5 و5484 و0 5. 

84 انظر: ابن عربيء رسائل ابن عربي (كتاب 
التراإحسم)؛ ج؟؛ ص ١5؛‏ وابن عربيء إنشاء الدوائر» ص 
ولو 

. انظر: ابن عربي» فصوص الحكم, ج١:‏ صن 751714 
و866. 

5 . انظر: ابن عربي» الوصاياء صل ”7 ١؛‏ وابن عربي؛» قفصوص 
الحكمء ج١٠‏ ص 86 و44. 

7 انظر: ابن عربي» فصوص الحكم؛ ج١؛‏ ص 49 . 

. أيضأء ج21 ص 4١1--8١31و174.‏ 

8. انظر: ابن عربي» رسائل ابن عربي (رسالة الشيخ إلى الامام 
الرازي)» ج١ء‏ ص١1 .١١‏ 

»١ج انظر: ابن عربي» رسائل ابن عربي (كتاب الأحدية)»‎ ٠ 
صل 7-7 ١؛ وانظر: الشعراني» الطبقات الكبرى» ج١ء ص‎ 
.8 

0١‏ انظر: ابن عربي» فصوص الحكمء ج١1‏ صن 31١١‏ و77 


١55 


وككو١ ١‏ ؟؛ وعفيفي» بحنه (الأعيان الثابتة في مذهب ابن عربي 
والمعدومات في مذهب المعتزلة)» ضمن (الكتاب التذكاري لابن 
عربي)؛ صن 805٠5-5١؟؛ود.‏ نظلة؛ فلسفة وحدة الوجود. 
ص .15"-1١51١‏ 


. 757 


محيي الدين بن عربي» ديوان ابن عربي») مكتبة المثنى» بغداد 


(د.ت)؛ صن 7017 ؛ 456 وللتفصيلات» انظر: ابن عربي) 
فصوص الحكم» ج١2‏ ص "و4١1و١41و54‏ و77 و15. 


.١ 717 


انظر: د. عبد القادر بحمودء الفلسفة الصوفية في الإسلام؛ 


ط١ء‏ دار الفكر العربي» القاهرة »)١9575‏ ص ٠"‏ 5. 


.١ 75 
.١ "6 
. ١ 7375 
.١ 7 / 


ابن عربي» ديوان ابن عربي» ص 7١5‏ و55١.‏ 
انظر: ابن عربي» فصوص الحكم» ج١»‏ ص 75. 

أيضأء ج1١‏ ص 70 

انظر: ابن عربي؛ فصوص الحكم؛ ج١؛‏ ص 5؟ و4017 وابن 


عربيء رسائل ابن عربي (رسالة في سؤال)» ج١»‏ ص .5-١‏ 
وللاطلا ع على تفصيلات نظرية الفيض. وفمًا لفلاسفة الإسلام» 
انظر: د. نظلة» فلسفة وحخلة الوجودء ص 7/8/8 ١١١؛‏ 
ود. نظلة» خصائص التجرية الصوفية» ص ه٠"؟‏ 1/7 7. 


. ١ 4ك"‎ 
.١ 6 


انظر: ابن عربي» فصوص الحكم؛ ج١»‏ ص 75. 
نحمود قاسم؛ محيي الدين بن عربي وليبنتز» ص ١85"‏ 


الإسلامي» ص 290-7555 7. 


001 


انظر: ابن عربي» قصوصي الحكم؛ ج١2‏ صن 71/17 


و45؛ وللتفصيلات» انظر: ابن عربي» شجرة الكون» ص 7١‏ 
4١‏ وابن عربي؛ إنشاء الدوائر» ص 7371515. 


١ /ا5‎ 


١ انظر: ابن عربي» رسائل ابن عربي (كتاب التراجم)» ج‎ ١ 
وابن عربي» رسائل ابن عربي (كتاب المسائل)» ج؟)‎ 4١5 صن‎ 
ص /0ا؟.‎ 

١ 3‏ . انظر: ابن عربي» إنشاء الدوائر» صص. ”؟؛ ومحيي الدين بن 
عربي» عقلة المستوفز» ليدن 0١755‏ ص 48. 

؟". للتفصيلات,. انظر: ابن عربيء لطائف الأسبرار» ص 987 
و/ا؟؟ ود. إبراهيم مدكورء بحثه (وحدة الوجود بين ابن عربي 
وسبينوزا)» ضمن (الكتاب التذكاري لابن عربي)؛ ص 71/١‏ 
والبحث كله. 

64 انظر: ابن عربي» رسائل ابن عربي (كتاب المسائل)؛ ج١»‏ 
ص ١١‏ و؟١؛‏ وابن عربي» عقلة المستوفز» ص ١ه.‏ 

انظر: د. ماجد فخريء تاريخ الفلسفة الإسلامية؛ ترحمة: 
د. كمال اليازجي» بيروت 2١1914‏ ص 714375145. 

67 انظر: ابن عربيء الفتوحات المكيّة» ج١؛‏ صن 1١١9‏ 
١‏ . 

7 . انظر: ابن عربي» ترجمان الأشواق» صل 75 و4ه و54 
وك5١٠٠او١5١.‏ 

64 انظر: ابن عربي» فصوص الحكم. ج١2‏ ص 86. 

8. انظر: ابن عربي» لطائف الأسرار» ص 55 و58 و0٠19--١8‏ 
وعوو١١١.‏ 

.48١ انظر: ابن عربي» فصوص الحكم؛ ج١؛ ص‎ . ٠ 

١57 للتفصيلاتء انظر: د. نظلة» فلسفة وحلة الوجود»‎ . ١ 
ا‎ 


١548 


7 انظر: ابن عربي» ترجمان الأشواقء» ص ١854‏ و75. 


.١4‏ انظر: ابن عربي» فصوص الحكم؛ ج١؛‏ ص 7 و46؛ وعبد 
الرحمن بدويء الإنسان الكامل في الإسلام» الكويت 2١9175‏ 


ص 17 . 


415 ابن عربي» قفصوص الحكسمء؛ ج١ء‏ صن "5١‏ و57 و١١٠١‏ 
و5"١.‏ 


.75 ابن عربي» ترجمان الأشواق» ص‎ .١6 

.١ 5‏ ابن عربي» ذخائر الأعلاق» ص 75 و77. 

. 4 ابن عربي» رسائل ابن عربي (رسالة الانتصار)» ج7؛ ص‎ .١ 

.١8‏ انظر: ابن عربي» ديوان ابن عربي» صص. 4١‏ وابن عربي» 
ترجمان الأشواق» ص 7١"‏ و4 ه و54 و١5١1.‏ 

8 . انظر: ابن عربي» فصوص الحكم, ج١,‏ صن ١٠و١8‏ 
و76١؛‏ وعفيفيء بحثه (الأعيان الثابتة في مذهب ابن عربي)؛ 
ضمن (الكتاب التذكاري لابن عربي)؛ ص 170311 .77٠‏ 

انظر: ابن عربي» فصوص الحكم؛ ج١)»‏ ص 5-48. 

2١٠ج للتفصيلات. انظر: ابن عربيء الفتوحات المكيّة»‎ .١6١ 
.1757-1١1١و١49-١58و754-1751١ ص‎ 

75. أيضأء ج١ء‏ ص 651 5؟1. 

.١ 61‏ ابن عربي» ترجمان الأشواق» ص 4 5. 

8 انظر: ابن عربي» فصوص الحكم؛ ج١؛»‏ ص17١١.‏ 

هه.. أيضأء ج1١‏ ص .١١4-1١1١17‏ 

5 . انظر: مدكورء بحثئه(و حدة الوجود بين ابن عربي 


١ 


وسبينوزا)» ضمن (الكتاب التذكاري لابن عر بي)» ص ”7077 
4 وللتفصيلات. انظر: ابن عربي» فصوص الحكم» ج١2‏ 
ص 71١5-1576‏ و584-7584. 

.١ 7‏ ابن عربي» ترجمان الأشواق» ص 47 - 4 4. 

مه .١‏ انظر: آسين بلاثيوس» ابن عربي ‏ حياته ومذهبه» ص 7517. 

.١8‏ محيي الدين بن عربي» روح القدس في محاسبة النفس» دمشق 
4 ؛؛ ص 18-9454. 

انظر: ابن عربي؛ شجرة الكون» ص 5 717. 

.5١‏ للاطلاع على تفصيلات نظرية الإنسان الكاملٍ في الفكر 
متو ل الالح رن ولاس ساراس خيرم د5. 
نظلة» خصائص التجربة الصوفية» ص 0 .3١5‏ 

انظر: ابن عربي» فصوصي الحكم: ج١ء‏ ص7 و18 و١١‏ 
١‏ 

5 أيضاء ج1١‏ ص .١7‏ 

4. أيضاء ج1١‏ صص. 58-117. وحول استخدام ابن عربي 
للكلمة؛ انظر: د. أبو العلا عفيفي» بحثه (نظريات الإسلاميين في 
الكلمة)) محلة كلية الآداب» جامعة القاهرة 6 .١95‏ 

66 انظر: ابن عربي» فصوص الحكم» ج١ء‏ ص 7١54‏ و51 
5؛ وابن عربي» رسائل ابن عربي (رسالة الأنوار)» ج١»‏ ص 
اا 

5. انظر: ابن عربي» شجرة الكون» ص 4 7 ؟؛ وابن عربي» 
الفتوحات المكيّة» ج7؟2) ص 77. 

07 للتفصيلات,. انظر: ابن عربي» فصوصي الحكم؛ ج١2‏ ص 
لض روي 


4. أيضاء ج١ء‏ ص 971١‏ 9077., 

8 . انظر: ابن عربي» الفتوحات المكيّة» ج7. صن 4١١‏ وابن 
عربي» لطائف الأسرار» ص 428 و3115و79١.‏ 

.711 د. نظلة؛ خصائص التجربة الصوفية» ص‎ .٠ 

.١ 7١‏ انظر: ابن عربي» رسائل ابن عربي (كتاب اصطلاح 
الصوفية))؛ ج؟') ص 5. 

.١44 أيضاء ج7ء ص‎ ١ 
.١8 و(رسالة الأنوار)» ج١؛ ص‎ 5 

4 القرآن الكريم: سورة الرحمن/ آية 7. 

انظر: ابن عربي» ترجمان الأشواق» ص 77. 

75 . ابن عربي» لطائف الأسرار» ص 4 5. 

/لا/لا١١.‏ انظر: ابن عربي» الوصاياء ص 717 ١؛‏ وابن عربي» ديوان ابن 
عربي» ص 515١1و/٠1١؟5و185.‏ 

م74 ١‏ . ابن عربي» رسائل ابن عربي (كتاب الشاهد)» ج١٠١‏ ص .7١‏ 

١0‏ . انظر: ابن عربي» شجرة الكون» ص ٠١‏ 5؛ وابن عربي» 
رسائل ابن عربي» (كتاب الأزل)» ج١؛‏ ص ه. 

انظر: ابن عربي» لطائف الأسرار» ص .١١5‏ 

0 ابن عربي» شجرة الكون» ص 75. 

م ا. ابن عربي» إنشاء الدوائر» ص ١؟.‏ 

.094 ابن عربي» فصوص الحكمء ج١, ص‎ . ١ 


لملا 


4 أيضأء ج١1‏ ص 4١١-1801‏ وابن عربي» الوصاياء ص 
ه. 

66 ابن عربي» لطائف الأسرار» ص ١7/8‏ . 

5 انظر: ابن عربي» إنشاء الدوائر» ص ١0‏ 5 ١؟‏ وابن عربي» 
رسائل ابن عربي (كتاب التراجم)» ج؟. ص 75. 

7 انظر: ابن عربي» رسائل ابن عربي (كتاب الأزل)» ج١2‏ ص 
؟؛ وابن عربي» ترجمان الأشواق؛ صس717١؛‏ ومحمود قاسم 
حيبي الدين بن عربي وليبنتز» ص 7" و7175. 

ابن عربي» ذخائر الأعلاق» ص 4١‏ و147. 

8. القرآن الكريم: سورة البقرة/ آية ٠١‏ 7. 

ابن عربي» فصوص الحكم» ج١2‏ ص .78-1١17‏ 

0 القرآن الكريم: سورة البقرة / آية ."١‏ 

ابن عربي» فصوص الحكمء ج١؛‏ صن 417555377 وابن 
عربي» الفتوحات المكيّة» ج7١2‏ ص .١١‏ 

ابن عربي» الفتوحات المكيّة» ج, ص 8. 

5 للتفصيلات؛ انظر: ابن عربيء إنشاء الدوائر» ص 4 و8 
ولاا و١7‏ ؟1. 

5 . للتفصيلات» انظر: عقلة المستوفز» ص 450. 

.١ 55‏ ابن عربي» ديوان ابن عربي» ص ١/875‏ . 

317. أيضاء ص .١85‏ 

4. انظر: ابن عربي» لطائف الأسرار» صن 8١‏ ١؟‏ وابن عربي» 
عقلة المستوفر:ة ص 984 560. 
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.7/8 انظر: ابن عربي؛ الوصاياء ص‎ .١18 

”, ابن عربي» لطائف الأسرار» ص 754. 

."50 ابن عربي» ديوان ابن عربي» ص‎ 510١ 

0 انظر: ابن عربي» الوصاياء صل 4 و7 7؛ وابن عربي» عقلة 
المستوفز» ص 55 و45. 

كل ولعل هذا الميل إلى تصور الطبيعة في شكل آدمي وإضفاء طابع 
الشخصية الإنسانية عليها بالتجسيد» ميل قديم له أصوله وجذوره 
القديمة. للتفصيلات» انظر: ه. فرانكفورت,. ما قبل الفلسفة» 
نشيره: جبرا إبراهيم جبراء بيروت ١٠94١؛‏ ود. حسام الالوسي, 
من الميتولوجيا إلى الفلسفة عند اليونان» بيروت .١98١‏ 

8 ابن عربي؛ فصوص الحكمء ج١)‏ ص 548 . 

أيضاء ج١»‏ صل 1١‏ و44؛ ومحمود قاسم. بحثه (فكرة 
الإنسان في مذهب ابن عربي)» ضمن كتاب (دراسات فلسفية)» 
القاهرة »)١91/5‏ ص 14 .١ 48-1١84‏ 

كلك للتفصيلاتء انظر: ابن عربي» فصوصب الحكم؛ ج١2‏ ص 
98-5 و44 ومه وده؛ وابن عربيء الفتوحات المكيّة, 
ج؟ء ص .١١‏ 

07 انظر: ابن عربي» عقلة المستوفز» ص 15. 

34 ., انظر: ابن عربي» رسائل ابن عربي (كتاب الأزل)؛ ج١2‏ ص 
.١‏ 

01818 ابن عربي» رسائل ابن عربي (كتاب التراجم)؛ ج؟) ص .٠١‏ 

53. ابن عربي» ديوان ابن عربي)؛ ص .1١‏ 


7” 


. ابن عربي» إنشاء الدوائر» ص .١7‏ 

. ابن عربي» فصوص الحكم. ج١»‏ ص .5١٠‏ 

. ابن عربي» إنشاء الدوائر» ص 5. 

. ابن عربي»؛ رسائل ابن عربي (كتاب الإسرا)» ج١)‏ ص 7. 
6 ". 


مؤلفات ابن عربي» انظر: ابن عربي») رسائل ابن عربي (كتاب 
الإسرا؛ ج١1‏ ص 1١‏ 47؛ وابن عربي» الفتوحات المكيّة» ج 7 
ص '”"ه- لاهة. 


.515 


للتفصيلات» انظر: اسين بلائيوسس» ابن عربي ‏ حياته 


ومذهبه. ص .50١١-1١98‏ 


.3١1/ 


للتفصيلات» انظر: د. ارنولد نيكلسون» الصوفية في 


الإسلام؛ ترجمة: نور الدين شريبة» القاهرة ,١59١‏ ص ١7‏ 
1 


.51١4 


انظر: أسين بلاثيوس» ابن عربي ‏ حياته ومذهبه» ص ١95‏ 


.١15الب‎ 


8" 
0 
"». 
0 
ا 
. أيضأء ص 15 86. 
, 


أيضأء ص 19137 . 

انظر: ابن عربي» ذخائر الأعلاق» ص 4 .١‏ 

انظر: محمود قاسم, محيي الدين بن عربي وليبنتز» ص .8١‏ 
أيضأء ص 77 و15. 

أيضأء ص "*/ا و78 و81. 


أبقا: ص١6‏ وعلا. 


5 انظر: ابن عربي» رسائل ابن عربي (كتاب الوصية)» ج؟» 
ص . 

7ه د. نظلة» خصائص التجربة الصوفية» ص /4371 517/8 . 

. أيضأء ص 579. 

8. أيضأء ص 477 و4818 454. 

الطويل» بحفه (فلسفة الأخلاق الصوفية عند ابن عربي)؛ 
ضمن (الكتاب التذكاري لابن عربي)؛ ص .١75‏ 

.470© 575 د. نظلة؛ خصائص التجربة الصوفية؛ ص‎ ١ 

ضر انظر: محمود قاسم., محيي الدين بن عربي وليبنتز» ص ١١0‏ 
55١و59"١وهلا١.‏ 

7؟. انظر: ابن عربي» شجرة الكون؛ ص 8. 

64 ابن عربي» فصوص الحكم» ج٠١‏ ص .١١8‏ 

انظر: محمود قاسم؛ محي الدين بن عربي وليبنتز» ص 4 ٠‏ 
وهلاو١4و4ؤو؟١1٠.‏ 

5 انظر: الطويل» بحثه (فلسفة الأخلاق الصوفية عند ابن 
عربي)؛ ضمن (الكتاب التذكاري لابن عربي)» ص .١85‏ 


الخاقكة 


هكذا اختص الله سبحانه رجالاً من عباده بعنايته» فجعل حياة 
قلوبهم على محبته؛ ونوّر أرواحهم بذكره؛ ورمّفٌ 00 
عناجاته فهم أصفيساؤه وأولياؤه؛ وأوللك الذين قال بحقهم: دِيُْحبُهُمْ 
وَيُحِبُونَهُ4. فهم المحبون الذائقون العارفون الفانون الباقون» السالكون 
في طريقه؛ السائحون في معرفته؛ المُحققون لعلمه؛ المستغرقون في 
ذاته» الهائمون في حبه» الملقبون ب (السلاطين). 

ذاقوافعرفواء تواجدوا من حبهم.ء ففنوا وبقواء به وفيه وله ومعه 
عر وجل؛ فكان (سلطان العارفين) أبو يزيد البسطامي (ت51؟ه) 
والشيخ الأكبر محيي الدين بن عربي (ت77/8“ه».؛ وكان (سلطان 
العاشقين) عمر بن الفارض («ت775"ه). 

فبلفظ السلطان اجتمعوا وتوحدواء وبألفاظ العشق والمعرفة تباينوا 
ولعرقواة فول هن وصل ]متام العشق فكان عاشقاء ووصل من 
وصل إلى مقام المعرفة فكان عارفاء على الرغم من تباعدهم زمانا 
ومكاناًء فصار هذا سلطاناً في عشقه وصار ذاك سلطاناً في معرفته. 

مايدل على كون لفظ أو مفهوم (السلطان) م يكن مصطلحا 
صوفياً» ولكنه صفة أطلقت على من وصل إلى مقام العشق قلباً 


وروحاًء ومقام المعرفة حقيقةٌ وفناة؛ فبالعشق والمعرفة حققوا سفرهم 
الروحي للمثول في الحضرة الإلهية. فكان حبهم للذات الإلهية مقدمة 
لمعرفته سبحانه» وكانت معرفته سبحانه نتيجة لحبه عزّ وجل. وعندئذ 
لم يعد مستغرباً حينما يقيم الصوفي حياته الروحية على الحب والمعرفة. 

لذاصاغوا المفاهيم والمصطلحات, الرموز والإشارات دلالة على 
أحوالهم» وعلى مضمون تحاربهم» في عبارات نثرء أو في أبيات نظم» 
أو في عبارات نثر وأبيات نظم؛ فتميز سلطان العارفين (البسطامي) 
بالتعبير النثري» في (شطحاته الصوفية) المعبر عن حبه لله في حياته 
الروحية.ما تضمنته من أقوال وجمل لغوية دقيقة وعميقة. وتميز 
سلطان العاشقين ابن الفارضس بالتعبير الشعري وتوظيف عبارات 
المنغزلين رمزياً في الحب الإلهي لتغدو الغزليات والخمريات ماهية 
شعره الصوفي في العشق الإلهي في الإسلام» بينما تميز سلطان العارفين 
ابن عربي بنثره الدقيق العميق وبشعره الغزلي الرقيق معاً. 

فوصلوا إلى ما وصلوا إليه من خلال التعبير عن حياتهم الصوفية 
ومعاناتهم الوجدانية وحبهم لله سبحانه» فتحددت مقاماتهم وتبينت 
مكاناتهم في التراث الصوفي في الإسلام؛ بعد تحديد زمانهم الحقيقي 
والمفترضس رغم تغير الأمكنة والأزمنة؛ فتحولت قبورهم إلى أضرحة 
وتحولت أضرحتهم إلى مزارات للمريدين ولسالكي الطريق الصوفي؛ 
على تباعد أزمنتهم وأمكنتم. 


المصادر والمراجع 


أوالا: الكتب. 
)0( 


حت القتج سيران الكرب حم 

ابن الأهذلء الحسين اليمني: 

كشف الغطاء عن حقائق التوحيد والرد على ابن عربي 
الفيلسوف المتصوف, نشيرد. أحمد بكيرء مطبعة الاتحاد التونسي 
للشغل» تونس .١9515‏ 

ابن تغري بردي؛ جمال الدين أبي المحاسن يوسف: 

ب النجوم الزاهرة في ملوك مصير والقاهرة: المؤسسة المصرية 
العامة (دار الكتب)» القاهرة (د.ت). 

ابن حجر العسقلاني» أحمد بن محمد الشافعي: 

لسان الميزان» ط »١‏ مطبعة مجلس دائرة المعارف النظامية» الهند 


(د.ت). 


ابن خلدون, عبد الرحمن: 

شفاء السائل لتهذيب المسائل» تحقيق ودراسة: محمد بن تاويت 
الطنجي» ط١)‏ إسطنبول .١961/‏ 

مقدمة ابن خلدون, ط١.‏ دار القلم» بيروت» .١9178‏ 

ابن خلكان. أبو العباس ابن أبي بكر: 

وفيات الأعيان, بيروت .191١‏ 

اين سبعين» عبد الحق: 

رسائل ابن سبعين» نشيره: د. عبد الرحمن بدويء القاهرة 
ر(د.ت)»). 

ابن عربي» محبي الدين: 

لإنشاء الدوائر» ليدن 7 اه. 

التدبيرات الالهية في إصلاح المملكة الإنسانية» ليدن 575 ١ه.‏ 

ترجمان الأشواق» دار بيروت للطباعة والدكسرء بيروت 
55 1. 

تفسير ابن عربي» القاهرة (د.ت). 

ل ديوان ابن عربي» مكتبة المثنى» بغداد(د.ت). 

ديوان ترجمان الأشواقء دار بيروت للطباعة والنشرء بيروت 
5. 

ذخائر الأعلاق في شرح ترجمان الأشواقء نشره: د. محمد 
عبد الرحمن الكرديء القاهرة .١958‏ 

ب رسائل ابن عربي» حيدر أباد 5/8 .١59‏ 


احلن 


روح القدس في محاسبة النفس» دمشق .١9514‏ 

شجرة الكون. القاهرة 47 ١اه.‏ 

عقلة المستوفز» ليدن 55 اه. 

الفتوحات المكية» دار صادر» بيروت (د. ت). 

فصوص الحكم, نشره: د. أبو العلا عفيفي» بيروت .١9157‏ 

لطائف الأسرار (تنزل الأملاك من عالم الأرواح إلى عالم 
الأفلاك)» نشره: أحمد زكي عطية وطه عبد الباقي سسرورء القاهرة 
5 

لالوصاياء دمشق .١855‏ 

ابن العماد» وأبو الفلاح عبد الحي: 

شذرات الذهب في أخبار من ذهبء المكتب التجاري للطباعة 
والنشر بيروت (د.ت). 

ابن غالب» جمعة رشيد: 

ديباجة الديوان من شرح ديوان ابن الفارض من شرحي البوريني 
والنابلسيء» القاهرة ١7٠١‏ ه. 

شرح ديوان ابن الفارض» ديباجة الديوان» للشيخ علي سبط 
الشاعر» تصحيح: محمد عبد الكريم النمري؛ ط١ه»‏ دار الكتب 
العلمية» بيروت .5٠١17‏ 

ابن الفارض» عمر: 

ديوان ابن الفارض» نشره: د. فوزي عطويء. بيروت .١555‏ 

ديوان ابن الفارضء نشيره: د. إبراهيم السامرائي» عمّان 
ه8١.‏ 
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ديوان ابن الفارض» نشره: مهدي محمد ناصير الدين» دار 
الكتب العلمية» بيروت .57٠١٠‏ 

آسين بلاثيوس» ميغل: 

ابن عربي ‏ حياته ومذهبه» ترجمة: عبد الرحمن بدوي» 
الكويت .١5179‏ 

الأصبهاني, أبو نعيم: 

حلية الأولياء وطبقات الأصفياء؛ ط »١‏ مطبعة السعادة» القاهرة 
.١1 558‏ 

الأعسمء د. عبد الأمير: 

المصطلح الفلسفي عند العرب» ط1» بغداد .١9/26‏ 

الالوسي. د. -حسام: 

من الميثولوجيا إلى الفلسفة عند اليونان» بيروت .١9/8١‏ 

الأنصاري. عبد الله الهروي: 

منازل السائرين» ترجحمة: روان فرهادي» هه” اه. 

الأهواني» د. أحمد فؤاد: 

لابن سيناء ط ؟» القاهرة (د.ت). 

(ب) 

بدويء الدكتور عبد الرحمن: 

الإنسان الكامل في الإسلام؛ الكويت .١915‏ 

تاريخ التصوف الإسلامي» ط١»‏ وكالة المطبوعات» الكويت 
هلال .١‏ 
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شخصيات قلقة في الإسلام, القاهرة 545 .١9‏ 

شطحات الصوفية (أبو يزيد البسطامي)» ط ؟» الكويت 
١5‏ . 

البغدادي» أبو القاسم الجنيد: 

رسائل الجنيد» نشره: د. علي حسن عبد القادر» لندن .١955‏ 

البغدادي القارئ» إبراهيم بن عبد الله: 

مناقب ابن عربي» تحقيق: صلاح الدين المنجد» مؤسسة التراث 
العربي, بيروت .١9505‏ 

رت 


التستري» سهل: 
تفسير القرانء القاهرة 59 ١اه.‏ 
التفتازاني» د. أبو الوفا: 


مدخل إلى التصوف الإسلامي» ط ؟» القاهرة .١5915‏ 


رج 
الجنيد البغدادي» أبو القاسم: 
رسائل الجنيد» نشره: د. علي حسن عبد القادر» لندن ١1551‏ 


الجيلي» عبد الكريم: 


الإنسان الكامل في معرفة الأواخر والأوائل» القاهرة .١451‏ 
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رح 


الحفني» الدكتور عبد المنعم: 

معجم مصطلحات الصوفية: بيروت .١94٠١‏ 

الحلاج» الحسين بن منصور: 

ديوان الحلاج» نشره: د. كامل مصطفى الشيبي» ط 25 دار 
آفاق عربية, بغداد 64 .١9/8‏ 

حلمي» د. محمد مصطفى: 

ابن الفارض سلطان العاشقين, طبعة مصرء القاهرة ١955‏ . 


5١‏ ط2دو در المعارفء القاهرة (د.ت). 


8 


ديورالت» ول: 


قصةالحضارة؛ (يجلدات 5١‏ وأجزاء١-ل5١))‏ نشره: د. 
زكي نحيب محمود ومحمد بدران» القاهرة ٠1926ل959١.‏ 


60 
الذهبي. محمد حسين: 


التفسير والمفسرون» ط١حء‏ القاهرة .١9451١‏ 


5 


)4 
الزرقاني» محمد عبد العظيم: 
مناهل العرفان في علوم القران, ط”, القاهرة 1١7‏ ١ه.‏ 


(س) 

السرّاجء أبو نصر الطوسي: 

ب المع نشره: د. عند الحليم محمود وظه غيد الباقى سرورء 
القاهرة .١1955٠‏ 

السُلّمِيء أبو عبد الرحمن: 

طبقات الصوفية» نشره: نور الدين شريبة» القاهرة .١5265‏ 

اهلحي 

النئور من كلمات أبي طيفور» نشره: د. عبد الرحمن بدوي» 
كتاب (شطحات الصوفية)» الكويت .١91/5‏ 


ل 


(ش) 
شرفء الدكتور محمد جلال: 
أعلام التصوف في الإسلام, الإسكندرية .1١9175‏ 
التصوف الإسلامي ومدارسه. الإسكندرية 191/4. 
الشعراني» عبد الوهاب: 
بالطبقات الكبرىء ط »١‏ القاهرة 5614 ١؛‏ وطبعة القاهرة 
رد.ت). 
الشيبي» الدكتور د. كامل مصطفى: 


لا 


صفحات مكثفة من تاريخ التصوف الإسلامي» ط١»‏ دار 
المناهل» بيروت .١951/‏ 


رع 
عبد الخالق» محمود: 
شعر ابن الفارض في ضوء النقد الأدبي الحديث؛ مكتبة الطليعة 
بأسيوطء القاهرة .١59/٠١‏ 


عبد القادر محمود, الدكتور: 

الفلسفة الصوفية في الاسلام؛ ط »١‏ دار الفكر العربي» القاهرة 
0 

عرفان عبد الحميد» الدكتور: 

نشأة الفلسفة الصوفية وتطورهاء بيروت .١91/5‏ 

عفيفيء الدكتور أبو العلا: 
الإسكندرية .١951‏ 


رغ 
الغزالي» أبو حامد: 


ط ؟» القاهرة 6 5 ١اه.‏ 


"1 


إحياء علوم الدين» بيروت (د.ت). 
سر العالمين وكشف مافي الدارين» ط؟» النجحف ه55١‏ ., 


رف 


تاريخ الفلسفة الإسلامية» ترجمة: د. كمال اليازحي؛ بيروت 
ا .١‏ 


فرانكفورت: 

ماقبل الفلسفة» نشره: حبرا إبراهيم جبراء بيروت علمة .١‏ 
40 

القشيريء أبو القاسم عبد الكريم: 


الرسالة القشيرية» نشيره: د. عبد الحليم نح مود ومحمود بن 
الشريف,. دار الكتب الحديثة» القاهرة (ج١)975١2‏ و(ج7) (د.ت). 


حَد كنات المعراج» نشره: د. علي حسن عبد القادر» القَاهرة 
1555 . 
١ك(‏ 


الكاشاني» عبد الرزاق: 

كشف الوجوه الغر لمعاني نظم الدر؛ هامش ديوان ابن الفارض 
بشرحي البوريني والنابلسيء» القاهرة 1١٠١‏ ١ه.‏ 

الكلاباذي» أبو بكر محمد: 


سانا 


التعرف لمذهب أهل التصوف, نشيره: محمود أمين التّواوي» 
ط١ء‏ دار الاتحاد العربي للطباعة» القاهرة ١955‏ . 

كولد تسيهر» أجناس: 

العقيدة والشريعة في الإسلام» نشيره: د. محمد يوسف موسى 
ود. علي حسن عبد القادر وعبد العزيز عبد الحق» ط ؟» دار الكتاب 
العربي» القاهرة (دء.ت). 

4 

المحاسبي» الحارث: 

الرعاية لحقوق الله نشره: د. عبد الحليم محمود وطه عبد الباقي 
سرورء القاهرة (د.ت). 

محمد كمال إبراهيم جعفر» الدكتور: 

التصوف طريقاً وتحربة ومذهباًء القاهرة .١91١‏ 

محمود قاسم» الدكتور: 

محيي الدين بن عربي وليبنتزء ط١»‏ مكتبة القاهرة الحديئة؛ 
القاهرة .1١91/7‏ 

مدكورء الدكتور إبراهيم: 
القاهرة 51/5 .١‏ 

المكي, أبو طالب: 

علم القلوب» نشره: عبد القادر أحمد عطاء القاهرة 5 .١95‏ 

المناوي» عبد الروف: 
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الكواكب الدّريّة في تراجم السادة الصوفية» نشره: محمود 

الملهدي, 3 حودة محمد أبو اليزيد: 

ب بحار الولاية المحمدية في مناقب أعلام الصوفية» ط١»‏ دار 
غريب للطباعة والنشرء القاهرة .١397‏ 


(0 


النابلسي» عبد الغني: 

شرح ديوان ابن الفارضء القاهرة لاه 

نادر» الدكتور ألبير نصري: 

التصوف الإسلاميء؛ بيروت .١97٠0‏ 

نظلة أحمد الجبوريء الدكتورة: 

خصائص التجربة الصوفية في الإسلام دراسة ونقدء ط١»‏ 
بيت الحكمة, بغداد .5٠١١‏ 

لالفكر الصوفي ‏ مقاربات في المصطلح والمنهج واللغة» 
ط١‏ (دار ومكتبة البصائر للطباعة والنشر والتوزيع ‏ بيروت»» المركز 
العلمي العراقي» يغداد 5 .7١١‏ 

فلسفة وحدة الوجود في الفكر الفلسفي الإسلامي» ط ؟» دار 
نينوى للدراسات والنشر» دمشق .7١١9‏ 

معجم نصوص المصطلح الصوفي في الإسلام» ط؟ (متقحة 
ومزيدة)» دار نينوى للدراسات والنشر» دمشق .7١ ٠/8‏ 

منهج التأويل في الفكر الصوفي» ط١»‏ مكتبة ابن تيمية) 
البحرين ١9/87‏ . 


514 


نيكلسون.ء الدكتور أرنولد: 
لالصوفية في الإسسلام) ترجحمة: نور الدين شريبة. القاهرة 
6١‏ . 


ره 


الهجويري؛ علي بن عثمان: 

كشف المحجوبء. نشره: د. إسعاد عبد الهادي قنديل» بيروت 
دلىمة .١‏ 

هلال؛ الدكتور إبراهيم: 

التصوف الإسلامي بين الدين والفلسفة:؛ ط ١‏ دار النهضة 
العربية» القَاهرة .١91/©‏ 


ثانياً: البحوث. 

حلمي) د محمد مصطفى: 
عربي) القاهرة .١5515‏ 

الطويل» د. توفيق: 

«(فلسفة الأخلاق الصوفية عند ابن عربي)» ضمن (الكتاب 
التذكاري لمحيي الدين بن عربي)؛ القاهرة 6468 أاأ. 

عئمان يحيى» الدكتور: 


58 


(نصوص تاريخية بنظرية التوحيد في الفكر الإسلامي)» ضمن 
(الكتاب التذكاري لمحبي الدين بن عربي)» القاهرة .١95715‏ 

عفيفي» د. أبو العلا: 

الأعيان الثابتة في مذهب ابن عربي والمعدومات في مذهب 
المعتزلة)» ضمن (الكتاب التذكاري لمحبي الدين بن عربي)» القاهرة 
ني 

(من أين استقى ابن عربي فلسفة الصوفية)» مجلة كلية الآداب» 
القاهرة 475 ١ء‏ المجلد الأول. 

(نظريات الإسلاميين في الكلمة)» محلة كلية الآداب» جامعة 
القاهرة 5 .١51‏ 

غلاب» د. محمد: 

االمعرفة عند محبي الدين بن عربي)» ضمن (الكتاب التذكاري 
لمحبي الدين بن عربي»» القاهرة .١595715‏ 

محمود؛ د. زكي بجيب: 

(طريقة الرمز عند ابن عربي في ديوان ترجمان الأشواق)؛ 
ضمن (الكتاب التذكاري لمحيي الدين بن عربي)» القاهرة .١35715‏ 

محمود قاسم؛ الدكتور: 

(فكرة الإنسان في مذهب ابن عربي)» ضمن كتاب (دراسات 
فلسفية)» القاهرة .١91/4‏ 

مدكورء د. إبراهيم: 


ار 


ل(وحلة الوجود بين ابن عربي وسبينوزا)» ضمن (الكتاب 
التذكاري لمحيي الدين بن عربي)» القاهرة 038 

مصطفى عبد الرازق: 

للمادة (التصوف))» ضمن كتاب (دائرة المحاررف الإسلامية)) 
ج6. 

نظلة أحمد الجبوؤري» الدكتورة: 


لحب الإلهي في الفكر الصوفي»» مجلة دراسات اجتماعية؛ 
قسم الدراسات الاجتماعية» بيت الحكمة, بغداد 25١1١١‏ عدد 25/8 
ص لاه١1‏ لب .١55‏ 


لحر 


.١ المنطق» مطبعة جامعة بغداد» م958‎ .١ 

". منهج التأويل في الفكر الصوفي؛ ط١2‏ مكتبة ابن تيمية» البحرين 
١584‏ . 

". فلسفة وحدة الوجود أصولها وفترتها الاسلامية؛ ط١»‏ مكتبة ابن 
تيمية» البحرين .١538/‏ 

:. الفلسفة الاسلامية» ط »١‏ مطبعة الجامعة» بغداد .١993٠‏ 

6 نصوص المصطلح الصوفي في الاسلام» ط١»‏ السلسلة الفلسفية 
))١(‏ بيت الحكمة, بغداد 6 .١99‏ 

5. الببليوغرافيا الفلسفية العربية» ج؟ (التصوف. علم الكلام 
الفلسفة)» ط١»‏ بيت الحكمة؛ بغداد ٠٠٠٠‏ (كتاب مشترك). 

3 النصوص السياسية والفلسفية في كتاب العقد الفريد» سلسلة 
التصنيف والتبويب ())» بيت الحكمةء بغداد ٠٠٠١‏ (كتاب 
مشترك ود. غانم محمد صالح). 

8. خصائص التجربة الصوفية في الاسلام ‏ دراسة ونقد» بيت 
الحكمة, بغداد ١1١١٠5؟.‏ 

5 معجم نصوص المصطلح الصوفي في الإسلام» دار نينوى للدراسات 
والنشرء ط ”2 (منقحة ومزيدة)) دمشق .7٠١8‏ 

٠.فلسفة‏ وحدة الوجود أصولها وفترتها الإسلامية» الدار العثمانية 
للنشرء عمّان .7٠٠١9‏ 
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. فلسفة وحدة الوجود في الفكر الإسلامي وقفات نقدية مقارنة» 


دار نينوى للدراسات والنشر, دمشق ,5١8١9‏ 


. التصوف في العراق» طق مركز المسبار للدراسات والبحوث» 


دبي 7١17‏ (كتاب مشترك). 


.دراسات في الفكر العراقي القديم» ط١.,‏ دار الجواهري للطباعة 


والنشر» بغداد "٠١1١7‏ (بغداد عاصمة للثقافة). 


. معجم نصوص المصطلح الصوفي في الإسلام» دار نينوى للدراسات 


والنشر» ط”2 دمشق :7١ 1١1‏ 


. الفكر الصوفي ‏ مقاربات في المصطلح والمنهج واللغة» ط١»‏ 


المركز العلمي العراقي؛ بغداد 4 ١1١٠؟.‏ 


. التصوف أبحاث ودراسات: دراسات نقدية» ط ١غ»‏ منشورات 


ضفافء بيروت 50٠1١٠‏ (كتاب مشترك). 


ون 


